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ترجمة: عبد العال صالح 
مراجعة: جمال عبد الرحمن 
تعليق: عبد الحميد مدكور 


الفكر الأندلسسى ما بين القرنين التاسع والرابع عشر 


1545 


. هذا هو المجلد الثانى من كتاب لا يكاد يوجد فى اللغة الإسبانية كتاب 
آخر يوازيه فى سعته وشموله وغزارة مادته. 

يتناول المجلد الأول الفكر الإسلامى منذ بدايته حتى القرن الثانى عشر 
الميلادى: ويتناول المجلد الثانى الفكر الأندلسى فى الفترة الواقعة ما بين 
القرنين التاسع والرابع عشر الميلاديين. أما المجلد الثالث فيدرس الفكر 
الإسلامى بصورة عامة من القرن الثالث عشر الميلادى حتى عصرنا 
الحاضر . 0 

فى المجلد الثانى -الذى بين أيدينا- يدرس المؤلف الفكر الإسلامى 
واليهودى. ثم يدرس التصوف عند أعلامه الكبار. كابن مسرة. وابن 
العريف. وابن عربى» وابن سبعين» والشاذلى . 

وكان المؤلف حريصا على أن تأت أفكازه معبرة:- على أفضل نخو - 
عن الموضوعات التى تناولهاء مع كثرتها وتنوعهاء ولهذا كان حريصا 
على إعادة صياغتها أحياناء واستدراك ما نقص منها أحيانا أخرى . 


تصميم الغلاف: هند سمير 


تاريخ الفكرفى العالم الإسلامى 
(الجلد الثانى ) 


الفكرالأند لسى مابين القرنين التاسع والرابع عشر 


المركز القومى للترجمة 
إشراف: جابر عصفور 


- العدد: 1845 

- تاريخ الفكر فى العالم الإسلامى (المجلد الثانى): الفكر الأندلسى مابين القرنين التاسع 
والرابع عشر 

- كروث إيرنانديث 

- عبد العال صالح 

- جمال عبد الرحمن 

- عبد الحميد مدكور 

- الطبعة الأولى 2013 


هذه ترجمة كتاب: 
مع لطتة1كا ملصنامس اع صء مغدء أستدكدعم اعل 1115001 
10-1197 5ها518) كدالهلص ف -لة عل مأمعءتسستدفصمم 181 
ل أعناع 3/1 :20 
0 قدصن أعبع 81 © على رمه 
0 قاطعن1 اام 


حقوق الترجمة والنشر بالعربية محفوظة للمركز القومى للترجمة 

شارع الجبلاية بالأوبرا- الجزيرة- القاهرة. ت: 1845174 فاكس: 14هه6م+ب؟ 
010 ,062118 ا ,ودنام قئوم0 .56 ونزواةط 821 

4 :1 27354524 :[م]” م.8100 )1 أع نامع ام نروة :811م-8 


تاربخ المكرفى العالم الإسلامى 
المجلد الثانى 
الفكرالأند لسى مابين القرذين التاسع والرابع عشر 


بطاق: الفهرسم 
إعداد الهيئيّ العاميّ لدارالكتب والوشائق القوميت 
إدارة الشئون الطنيت 


إيرنانديث. كروث. 
تاريخ الفكر قى العالم الإسلامى (المجلد الثانى) تاليف :كروث إيرنانديث, 
ترجمة : عبد العال صالح طه؛ مراجعة: جمال عبد الرحمن, 
5 تقديم : عبد الحميد مدكور 
ط ١‏ القاهرة - المجلس الأعلى للثقافة, ؟1.* 
4 صء 75 سم 
-١‏ الفلسفة الإسلامية - تاريخ . 
(أ) طهء عبد العال صالح (مترجم). 
(ب) عبد الرحمن» جمال (مراجع) 
(ج) مدكور, عبد الحميد (مقدم) 
(د) العنوان 
رقم الإيداع 375/117747.؟ 
الترقيم الدولى 718-066-5 - 977 - 978 .1.5.8.10 
طبع بالهيئة العامة لشئون المطابع الأميرية 


تهدف إصدارات المركز القومى للترجمة إلى تقديم الاتجاهات والمذاهب الفكرية المختلفة 
فى ثقافاتهم » ولا تعبر بالضرورة عن رأى المركز . 


ا ا 00 


الفصل الأول : النشأة الأولى للفكر الأندأسى : ابن مسرة ومدرسته ....... 


50000 مكانة الأندلس الفريدة‎ -١ 


ل ا ا ا ا 00000 


(1) تواصل الفكر الإسلامى فى المغرب 0 


(ب) التقديم المتباين للأندلس 5 


(ج) المراحل التاريخية للأندلس 1 


(د) أصل الثقافة الإسبانية الإسلامية 


”- دخول الفكر الإسلامى المشرقى .... 


ا ا ا ا 200 


ا ا ا 1 00 


ا ا ا ا ا ا ا ا 00 


رمم موف وف فون رار ره م م مانم ةم مم ململ قن 


ك2 ا للا 0 


ا ا ا ا 0020001 


6 ا ا ا ا ا 200 


اليقف و ةف ف ع فرعو مو فلاو 


ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا 00000 


00-0 ا ا ا ا ا 000 


ب 


(ب) التوافق بين المعرفة التأملية والوحى 7( 


(ج) كيفية عملية الخلق وعالمها 0 
(د) الارتقاء والمعارف النهائية 0ك 


(ه) طريقة المعرفة الأخلاقية ا ا 


(د) شكل الحياة الجماعية لأتباع اين مسرة ةزذز ز ز ز 212111111 
هوامش الفصل الأول 0000 
مراجع القصل الأول ا 
الفصل الثانى : مرحلة الموسوعات : ابن حزم القرطبى )١١560-9914(‏ .. 
-١‏ تأثير رسائل إخوان الصفا ل 
(1) الرغبة والواقع 000 
(ت) وول وشاكل (حوان المنقا 0000 


31 الموسوعة العلمية لابين حرم قر دع فاه 60015 فيه 05 كز 44014 1« ررق وو اقرف و رق هزه قلع لاله الماء هن 


(1) أنواع العلوم ومحتواها 5000 


4- التوافق بين العقل والإيمان بوصفه طريقًا للمعرفة الإنسانية 50 
(1) الموقف الإنساني تجاه المعرفة 3 
(ب) حدود المعرفة العقلية 5 
(ج) ضرورة الوحى 0000000 لان 

ه- الأفكار الأنطولوجية لابن حزم 0011 0 
(1 ) الفرق بين الجوهر والذات 1 0 
(ب) الجوهر بوصفه جسما 000000 0 000 
(ج) طباع الأجسام ان مه ا ل ل 391 
(د) الأعراض م لا اا فوا ا ا ا 44 .90 

5 كوه [اللستوعوفزدى شمف ا 0 
( أ ) دليل وجود الله 00 0 
(ب) أسماء الله /ر الصفات الإلهية 1 00 
(ج) العلم الإلهى والحرية والقضاء والقدر 38 0 0 0 0 

- عالم الخالق 1 
(أ) عملية الخلق 0 
(ب) العالم السماوى 1 ز 1 ا 
(ج) طبيعة النفس الإنسانية ا 1 1 1 ا ا 

4 - الفكر الأخلاقى 1027 


(1)الأساس العقدى لعلم الأخلاق : الحرية الإنسانية 


(ب) الأصل الإميريقى - التجريبى لأخلاق ابن حرم 32000 
زج( الإنسان موضوعا للمعرفة الأخلاقية ع موق الل المي 
(د( مفهوم الفضيلة الأخلاقية وفوف رفو ووو روورةوء مو مون ووو و ةمزر فورن 


9 - نظرية الحب والجمال 


(1)الحب ودرجاته ل 00 


(ب) الجمال ودرجاته 0 0 0 1 


(ج) التحول الأفلاطونى العذرى 2 


القصل الثالث : نشأة الفكر اليهودى الأتدلسى وتطوره 
-١‏ أصل الثقافة الإسبانية اليهودية 


(1) اليهود فى الأندلس فط عل 
(ب) الأصول المحتملة للثقافة اليهودية العربية الأندلسية .. 


ا ا ا 0 


قاور ة واو ف اروم ةرو فور و ةمي تافام ممم م ثري ق مين 


ولعوي وو يووءم دعم عم من ممق يقره 


وفققة ةق ة ةيو فوو 


00000 


ووورري يوون ووالم 


00 


قروو يووء رار رورم 


فففةةر و ث زر مق فين 


وليءةءية ةر ووم ققرية 


000000 


ووو ءام ميرو 


000 


0000000 


0000 


ولوور زر قوق ء ونه 


لوو وروي ةو ووو لوه 


غ- اين ياقوذة سس ل ل الما اا و ل 


6- إيراهام يارحيا هاناشى د ادع يدا لو 0164 19 وين 800 87 :0684 الواح وله 6 اك مج ل 210181821616 


3 أصداء فكر ابن جييرول وإبراهام يار حيا 117 ارق ارده وا رع و 06 ره 01 


(أ) يوسف بن يعقوب بن صديق اا 


مراجع الفصل الثالث ا 0 
الفصل الرايع : وصول أفكار الفيلسوفين المشرقيين الكندى والفارابى 


(القرن الحادى عشر) ابن باجة (80١١؟ )1١158-‏ ... 


100 المرحلة الأولى لوصول الفلسفة المشرقية إلى الأندلس‎ -١ 
وصول المنطق ا‎ )1( 
1217000 (ب) أبى صلت الدانى ااا‎ 
0000 8 (ج) وصول فكر الفارابى : البيكاتريكس‎ 

>- ابن السيد البطليوسى 00 
(1) الاهتمام الفلسفى لابن السيد 00000 
5 الإيمان والفلسفة 0 


(ج) ذات الله : الذات الإلهية 277111317171 
(د) العلم الإلهى قا قد اوم عد واو ف جا واااو لور ةي 
(ه) عمليات صدور الكائنات المخلوقة 0[ [ [ز[ [ [ [ 0 20100 
(وى) درجات التفس د د 0 اا 00 
(ز) العلم الإنسانى ا بلاطمو 
؟- اين ياجة ااا 00 


(1) تلقى ابن باجة لفلسفة الفارابى 1111-8 001 


(ب) طبيعة المعرفة الإنسانية 0 
(ج) طبيعة الأفعال الإنسانية 000 
(د) الصور الروحية 0 
(ه) الشكلان الأساسيان للعقل 357771701018ظ 
(9) حتفنو لعتيود” 0 
(ن) الاتصال مع العقل الفعال 0000 


(ح) تقسيم البشر تبعا لاستخدامهم لوسائلهم وإمكانياتهم 


#- الأخلاق طريقًا للكمال [ ز[ز[ ز[ز ز[ [ ز[ز ز [ 0 00 
(أ) المعرفة بوصفها هدفًا أسمى للإنسان 107 
(ب) تحليل الواقع الاجتماعى 70007 
(ج) حياة المتوحد 1211111111 


10 


ثيثونوووة 


لتوممووم 


توثووءوو. 


ففوقفيووة 


وتوونووو 


ولثولامم60 


موثمووءوم 


ومثوموو.و 


ويقووووى 


0202000111010 


ووفومءءية 


0203221111 


020000000 


وولوعورمن 


ووومووووة 


ووويوووة 


58] 
160 
161 
1062 
164 
166 
166 
168 
17 
1/3 
14 
1/5 
176 
177 
1/8 
0ظ1 
154 
186 


(م) تأثير تناسق الألحان على سلوك الإنسان 252*500 


هوامش الفصل الرابع 


مراجع الفصل الرابع 


ا 0 ا 1 ل ا اا ا 20111 


ا ا اا اا ا ا 0ك 


الفصل الخامس : عملية وصول فكر ابن سينا : ابن طفيل (قبل عام 


٠ 


0201 ا‎ )١14ه‎ -5١ 


- الوصول المتّأخر لفكر ابن سينا ا 0000 
؟- تلقى - تعلم - ابن طفيل لفكر ابن سينا 1 


(1) التلقى النورانى 
(ب) المعرفة المشرقية 


ووفرقء وو ور ووو ووو وموم يوووا 


(ج) شرح اين سينا لأفكار أرسو وك م 4648 6ل لاف فيه انه درن عر عرو عالق زف ورف ماق ونه ع لاه 


(د) تفوق ابن سيناء على الغزالى فكريًا وروحيًا 00000000 
(ه) الاتصال الحدسى تبعا لابن سينا [ز 00000 


(و) عنوان كتاب ابن طفيل وأسماء شخصياته 1211011 
*- ابن طفيل والفكر الأندلسى ا 
4- التوافق بين العقل والإيمان بااستكس امسوم رومخ الخ اوه سا1 

(1) سبب استخدام الأسطورة 00 


(ب) معنى موقف ابن طفيل بالنسية لحكم الموحدين 10 


ا ا ا ا ا ا ا ل ا 1 ا ا ا ا 0 


11 


158 
140 


106 


1049 


(د) القيمة العملية للتدين الشعبى ا 
ه- المعارف العلمية لابن طفيل 2101000 
(1) أهمية معارفه البيولوجية ا 
(ب) أصل الجنين ونموه ..... ا 
(ج) المعارف التشريحية والفسيولوجية ل 


(1) المعارف العملية 00 073030ظظ 


(ب) الدرحجة الأولى من التجريد ز[ 1 1101111 


/- نظرية النفس - رأى ابن طقيل حول النقفس 


0 .4 . ء 7 
)التق توسقها عددا سو ا 
(ب) أنواع النفس وفمف وو مو ء مو و مر ةورف مووو وم ووو ور ينيرو 


4- وجود الله وصفاته 7م ا ا 


9- الاتصال الحدسى مع الله 00000 


١1)اطويق‏ الافضال 000 


0 


00 1 0 


1 ا 0001 


00000 


والورو وي ووو اوور ووررررر 


وفوف و ة ولو ووو ووو ووو ووو ووو 


واواووو ووو وو ووو 


0000 0 0 


00000000 


0ك 000 


0ك 00000 


000 1 


000 0000 


00000 


01 1 01 0 


ا ا ا ا 201 


ا 1 0 


: بن ميمون ... 
٠ 0 -‏ لقكر موسبى د 1 
لقصل السادس : الملخص اللافوتى والفلسفى 
ظ ! جم اا ووو و ووووه هه 
١‏ القيمة المعرفية لحياة موسى ين ميمون 0 
) ل ( اللاجىئ القادم من الأندلس ا 


(ب) مرحلة التخفى أثناء الإقامة فى فاس 57 
ب ) فر . 


د( المجد لا يمحى أثر النفى 211111 


: المكتوية 0000 
(ى) مؤلقات موسى بن ميمون 


1/13 


8- الله وعالم الخلق ل ل 
9- الذات الإلهية وصفاتها . 


لفقو قفي ووو وفلوف موا ووو ووو 


-١‏ تقديم ابن رشد المتناقض شكليا ا 


(أ) ليس شارحا أو معلقا فحسب وففوور ءا وروا ا ووو 


(ج) ابن رشد فى بلاط الموحدين ا00 لظ 


6 المعنى السياسى لمطاردة ابن رشد ونفيه ووفففي وو ووروووة اهاور ووو رومن 


14 


(ه) الآراء السياسية لابن رشد عن (دول) الإسلام فى زمنه 2891 


(و) العفى عن ابن رشد ووفاته ومؤلفاته ووم م 1 2917 
؟- التكوين الفكرى لابن رشد 18 0000 
(1) التكوين الثقافى ااا 0 
(ب) الجانب الأرسطى عند ابن رشد 39 
(ج) نقد أفكار ابن سينا ا ا 295 
(د) الملاحظات التجريبية لابن رشد 0 00 
- علم العقائد والفلسفة الدينيين اس ا ذه 
(1) موقق ابن رشد الدينى 00 
(ب) حدود التحليل العقائدى العقلى 300 
(ج) طابع التأويل ااا 0 
4- مبادئ المعرفة 5031 
(1 ) الاصل الأنطولوجى للمعرفة ل 
(ب) الكليات والعلل لح ا 1د 
(ج) الأصل الأنطولوجى للمعرفة 00 
(د) المعرفة العلمية : يقين ويرهان واستدلال 0 10 
(ه) التعريف وأنواعه 00 
(و) إمكانية تحصيل المعرفة التقريبية 50 


(ح) الخطاب الشعرى 20111111100 
6- هنادئ الوجودية 0 
(أ) هدف الفلسفة الأولى رط الاو ا م 
(ب) المعرفة المادية تسيق المعرفة الميتافيزيقية 1 
(ج) المعنى القياسى للذات 9-5 7ششظظ”5 
(د) تكوين الذات المحددة ا 
(ه) معنى التغير من حالة بالقوة إلى حالة بالفعل 10 
-1١‏ نظام وترتيب العلل : الحركة 1100000 
(أ)علل التغير م و 
(ب) الحركة 000 
(ج) تطور الأفكار الفيزيقية لابن رشد 0 
7- الله والكون و 
(1) الاستدلال المادى - الفيزيقى - عن المحرك الأول 
(ب) الاستدلال العقدى حول (وجود) الله 2000 
(ج) الصفات الإلهية 0 
(د) كيفية عملية الخلق 0 
(ه) تجلى عالم الخلق 1217101111 


16 


لوووفة ع ء ووو و زرو 


00000 


وفوففوي ووو وروم ن ننم مرو 


ففوموو نيوو ووم م نمم موقن 


للا ووو رورم رللة 


وتفروروووو ةرم يوم ونون 


0000 


ا 0 


000000 


وقلة ارو وو وووث مث مله 


ا ا ا 00 


ومفففر ورم ووو ثثيءومهة 


ا 000 


ووررر ووو وء ا ر دوروو وو 


مقفييث مير روووووررقرة 


8- بنية الكون المادى ونظامه ب 
(1) الحركة السماوية 0 


واواروور ةفر و تممه 


د( معنى العمليات النفسية ش55 
(ه) معنى العملية العقلانيه 0 


(و) المعنى العملى للمحرك النفسىي 


واوفوووور نوو ووو مو ءم ةب ء ةاور رمم وم متهم ممم 


وابابواو رو ةفو ررم وو وروا 


لاومو ووو وم يولم يم ممم ممم م وم م ممم و ولو ممه 


لابامففوة ور ةف فم ررم روم رون من م نممو و ومن 


ا 0 ا ا 


ا ا ا ا ا ا ا ا ا 1 01 


لافاو ووو وو يد م وروت ممه 


ا ا ا 1 1111 


ا 0 


لال ااا ااا 


واواوو ءا ا فوووا 


لالافاو ار وو ةو دور عور ويه 


لمعملا ااا 


ولثم موو ووو تيمو ووو ووو ووو ووورر وبر مم ممم ممه 


0 الل ا ا 


لوفو وف وم وو وار ةوقل 


لامرر فو وو مع روم دوروو 


والو وو ااال راون 


17 


3534 


3536 


(ه) البحث عن موضوعية المعرفة اوس 5 


52 الأخلاق والقانون دوجوو سو م ا ا‎ -١ 
0 (أ) الوحدة الشكلية للأخلاق ومبائها العامة‎ 
30 ١ (ب) الحرية فى النظام الضرورى املو ره ل ار‎ 
381-18 (ج) النظرية العامة للقانون موك او‎ 
6 (د) تقسيم السلطات وحدودها وا‎ 
38- (ه) التوفيق بين المبادئ العامة, والحالات الخاصة اساساو ا‎ 

؟١-‏ طبيعة المجتمع وينيته قوم م ةورم وهامو همهم ممما م مهنمو وم ز رمو و 1 1و 36400 
(1) الأصل الطبيعى المجتمع 200 
(ب) الضرورة التربوية للسلطة 00 
(ج) (فضيلة الشعور بالسعادة عند عمل الخير) بوصفها أخلاقًا عامة  ...‏ 366 
(د) البنية التربوية للمجتمع بلست سا و 3 
(ه) العناصر الإقتصادية ووو ار رهط و ا . ١‏ 3897 
(و) أشكال الحكم ماطس ب اموي ده 
-١7‏ انتهاء - تدهور - الفلسفة الأندلسية وه 
هوامش الفصل السابع 00010121 0 

مراجع الفصل السابع 111 1 اا 00 

الفصل الثامن : تطور الفكر الروحى أو التصوف (من القرن الحادى عشر 

إلى الثالث عشر) 5 


ااا ا ا ا ا ا ا ا ا 1 11111 111 1 ا 11 ااا 


وفاوار ووو ووو واااو وو ووه 
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مع الفكر الروحى لابن عريى 4 


(1) الطريق الروحى 0 


(ه) فيزيقا ابن سبعين 


حي يا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا الل ا ل ا 


© التصوف عند ابن سبعين وهاه فعءة قب ع قة فيه هه 6 16 2 هاه #الهه اه قارو و6 هاه اموا اواو ادرو 


؟'- قكر الطريقة الشاذلية 


ل ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ل ا ا ل ل ل ل 


(1) الطرق منذ القرن الثالث عشر 0-75 01010111 
(ب) أصل الطريقة الشاذلية وتكوينها الفكرى 0 
(ج) الصوفية الشاذلية ا ا 0 
5- التراث المعرفى الصوفى فى مملكة غرتاطة النصرية 11070 
(1) الوضع الاجتماعى فى غرناطة النصرية واس 
(ب) الهوية العربية الإسلامية لغرناطة فى عهد بنى نصر 15 
(ج) الازدهار الثقافى النصرى خف اذ اس ا ا 
(د) التقديم الباطنى لغرناطة النصرية 87 0 000 
ه- التوجه الباطنى الإسماعيلى لابن الخطيب لظ« 
() مصادر ابن الخطيب 110 1 0 27707010101 
(ب) معرفة شجرة الحب الصوفى ا 1 
هوامش الفصل التاسع 0 
مراجع الفصل التاسع سوسم حورو امو ا 


449 


471 


كك 


على سبيل التقدم 


د. عبد الحميد مدكور 


يستكمل المستشرق الإسبانى الكبير - فى هذا الكتاب الذى بين أيدينا - كتايه 
الضخم الذى جعل عنوانه : " تاريخ الفكر الإسلامى", وقد صدر منه الجزء الأول عن 
المركز القومى للترجمة عام "٠١5‏ فى تسعة فصول جاءت عناوينها فى ست عشرة 
صفحة, ووصلت صفحاته إلى قريب من خمسمائة وستين صفحة . 

وقد قسئم المؤلف كتابه - فى نصه الأصلى - إلى ثلاثة أجنزاء بسبب حجمه 
الكبير يتناول الجزء الأول منها الفكر فى المشرق الإسلامى, منذ بداياته الأولى حتى 
القرن الثانى عشر الميلادى: وتضمن هذا الجزء حديئًا عن العصر السابق على 
الإسلام, ثم حديئًا عن ظهور الإسلام وما قدم له من تفسيرات. وما ظهر - فى القكر 
الإسلامى - الذى انبثق منه. وانبنى عليه - من مجالات فى نطاق الفكر الشيعى 
والسنَّى بفرقه المتنوعة من معتزلة وأشاعرة, ثم ما صاحيه - زمنيًا - من فكر لدى 
اليهود الذين كانوا يقيمون فى العالم الإسلامى آنذاك, ثم انتقل المؤلف إلى الحديث عن 
التصوفء والتيارات الباطنية , والفلسفة الإسلامية التى رفع لواعها أولئك الفلاسفة 
الكبار من أمثال الكندى والفارابى وأبى الحسن العامرى وابن سيناء وتبع ذلك الحديث 
عن حجة الإسلام أبى حامد الغزالى» وموقفه من الفلسفة والتصوفء وما قدمه من 
أفكار عن الإلهيات والإنسان والأخلاق والمعرفة. ثم أختّتم هذا الجزء بدراسات عن 
القنوصية والأفلاطونية المحدثة فى المشرق, مقدمًا فى هذا السياق عرضًا مركّرًاء بل 
مختصرً لأفكار لابن مسكويه وابن فاتك وأبى البركات البغدادى, ثم أتبعه بدراسة 
مفصلة - إلى حد كبير نسبيًا - عن السهروردى المقتول. عنى فيها بإبراز جوانب 
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تأثيره فى عدد من المفكرين والفلاسفة كشمس الدين الشهرزورى وقطب الدين 
الشيرازى وابن كمونة, كما عنى بتوضيح دوره فى نشر فكر ابن سيناء الذى ظهرت 
تأثيراته - فيما بعد - بفضل السهروردى فى آراء نصير الدين الطوسى وصدر الدين 
الشيرازى . 

ويتضمن الجزء الثانى - بحسب تجزئة المؤلف - الفكر الأندلسى فى الفترة 
الواقعة ما بين القرنين التاسع والرابع عشر الميلاديين. 

أما الجزء الثالث فهو يحتوى على الفكر الإسلامى بصورة عامة من القرن الثالث 
عشر والرابع عشر حتى يومنا هذاء أى إلى أواخر القرن العشرين الميلادرى(١).‏ 

وعلى الرغم من هذه العناية الشاملة يالفكر الإسلامى فى عصوره المختلفة, وفى 
بقاعه الكثيرة التى امتدت - فى بعض مراحل الدراسة - من الهند إلى الأنتدلس كان 
للأندلس - بصفة خاصة - قدر زائد من العناية والاهتمام وليس هذا بغريب على 
مستشرق إسبانى كبير يتسم بالإنصاف لتلك الفترة التى لا يمكن تجاهلها من تاريخ 
إسبانيال", كما يتسم بالتقدير لكثير من الأعلام الذين ظهروا فيها؛ ولكن الأمر - لم 
يخل مع ذلك - مع قدر غير قليل من العاطفة المشبوية تجاه الأندلس ومفكريها 
وإسهامها الكبير فى الفكر والحضارة؛ وقد دفعه ذلك كله إلى أن يقول فى مقدمة الجزء 
الثانى من كتابه: ' إن الأندلس هو المكان الوحيد الذى ظهرت فيه شخصيات اجتماعية 
على قدر كبير من السمو والرفعة, وبشكل أكثر تحديداء وجدت فيه قمم ثقافية كانت 
على درجة كبيرة وعالية جدا من السمو, أكثر مما وجدت فى الأقاليم الإسلامية 
الأخرى .. ثم يقول:” وإن نظرة عابرة لكتب التراجم الغنية للأندلسيين تؤكد هذاء 
فمثلا. وحتى لا نخرج عن مجال المعرفة» لا يوجد عالم فلك من العصور الوسطى تفوق 


.؟1//١ج انظر كروث إيرنانديث؛ تاريخ الفكر فى الغالم الإسلامى, طبع المركز القومى للترجمة, 5- -؟,‎ )١( 
١ انظر الجزء الثانى. الفصل الأول.‎ )1( 


على الزرقانىء: ولا طبيبٍ تفوق على ابن زهرء ولا طبيب عيون تفوق على الغافقى, 
ولا فيلسوف تفوق على ابن رشدء ولا متصوف يفوق ابن عربىء ولا حبر يهودى تفوق 
على موسى بن ميمون الذى كان يكتب مؤلفاته باللغة العربية . 

ولا ينازع المستشرق الكبير فى أن الفكر الإسلامى فى الأندلس قد حمله أعلام 
كبار أثروا فى هذا الفكر, بل أثروا فى الفكر الإنسانى بصفة عامة وفى الحضارة 
الأوروبية بصفة خاصة . وأن هؤلاء الأعلام قد ظهروا فى مجالات عديدة كالفلسقة 
ودراسات الأديان والطب والفلك وعلوم الطبيعة والتاريخ وفلسقته وغيرها. وهل يمكن 
لباحث منصف أن يتجاهل جهود ابن حزم وابن طفيل وابن رشد وابن خلدون, 
وأمثالهم فى نطاق علم الكلام والأديان والفلسفة والاجتماع وفلسفة التاريخ؟ وهل 
يمكن الإغضاء عما قدمه صوفية الأندلس من أفكار تردد صداها فى حقل التصوف 
فى مواطن أخرى من العالم؟ ونشير هنا - على سبيل المثال - إلى تصوف ابن عربى 
الذى نرى نظائر لفكره لدى ميترايكهارت الألمانى» ويوحنا الصليبى الإسبانى (سان 
جون دولاكروا)؛ وهى مجال لعقد الدراسات المقارنة التى تزيد هذه العلاقات وضوحًا 
وتأصيلاً. ولم تتخلف علوم الطب عن تقديم رجالها ومفكريهاء وهكذا فى سائر فروع 
المعرقة. إن هذا كله - وما يضاف إليه من تفصيلات كثيرة - يعطى للأندلس دورها 
زمكانكهنا ف تارنة الفكز الإستلامى يصنفة عامة: ولقن يضاف إلن هذا شبؤاهد 
مس كلهنة من حقول التحى: الافة والقراغات والفقه المقارىن وأ صمول الفقة ومقاصيد 
الشريعة, ولكن هذا كله - مع التسليم به والتقدير له - لا يكفى لإعطاء الأندلس صفة 
التفرد أو أنها المكان الوحيد الذى ظهرت فيه تلك الشخصيات الشامخة؛ وأنها - أكثر 
من غيرها - هى التى ظهرت فيها تلك القمم الثقافية التى كانت على درجة كبيرة 
والنة جذامن التعمن أككر مما جد فى الاقالين الإستلاننة الأأخرى: قبل يمن أن 
نتجاهل دور العواصم الكبرى كبغداد ودمشق والقاهرة ويلاد فارسء وما ظهر فى كل 
واحدة من هذه العواصم من المفكرين والفلاسفة والصوفية والفقهاء والمحدثين 
والنحويين واللغويين وأمثالهم ممن تزخر بهم كتب الطبقات والتراجم وكتب التاريخ 
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والموسوعات, وهل يحق لنا أن نغفل أن المذاهب الكلامية الكبرى والمذاهب الفقهية 
والمدارس اللغوية والنحوية الكبرى قد ظهرت فى المشرق الإسلامى ثم انتشرت بعد ذلك 
فى أرجاء العالم الإسلامى كله بما فيه الأندلس, وينطبق ذلك على الفلسفة وهى التئ 
تتصل بالقكر اتصالاً وثيقًا وهى قد ظهرت فى المشرق أولاًء ثم نقلت آثارها إلى 
الأندلس, وأنها لقيت - فى الأندلس - فى بعض عصورهاء ولأسياب مختلفة - تضييقًا 
ومقاومة لم تشهد مثثلهما فى المشرقء ولنا أن نقارن الظروف التى لقيتها الفلسفة - 
بصفة عامة - فى المشرق والمغرب لنرى المدى الذى وصلت إليه هذه الظروف فى كل 
منهماء ولسنا - على أية حال - فى مقام السجال والمفاخرة بين مشرق العالم 
الإسلامى ومغريه, كما أننا لسنا فى مقام التعصب لأحدهما على حساب الآخر, 
فكلاهما يمثل مكوئا ثقافيًا لا يقوم بناء الفكر والعلم والفن بدونه. وليست العلاقة 
بينهما علاقة تنافس سلبى لا يكمل فيه أحدهما إلا على حساب نقص الآخرء أى على 
وجه الانتقاص منهء بل إنه تنافس إيجابى يقوم على التكامل الذى يؤسس الفكر, 
ويرتقى بالعلم» ويبنى الحضارة؛ وتتحقق به الروح الجامعة التى تستعلى على المناجزة 
والعصبية ويه شادت الحضارة الإسلامية صرحها الشامخ واتخذت مكانتها الرفيعة 
فى تاريخ الحضارة الإنسانية. 

على أن هذه الملاحظة العايرة لا تنال من هذه العاطفة التبيلة التى يشعر بها 
المؤلف تجاه وطنه وأمته وتاريخها المجيد وإسهاماتها المقدورة فى تاريخ الفكر 
الإسلامى على وجه العموم. 

ويدلنا النظر فى الكتاب كله على هذا الجهد الذى بذله المؤلف فى إعداد مادته, 
وتصنيف فصوله وأبوابه» ويتجلى ذلك فى الكم الهائل من الكتب التى رجع إليهاء وهى 
فى لغات عديدة. كما يتجلى فى هذا الامتداد الزمانى والمكانى الذى لا يكاد يناظره فيه 
كتاب فيما كتبه جهابذة المستشرقين!") من الإسبان وغيرهم, وقد كان هذا الكتاب ثمرة 


(؟) أشرنا إلى أن ذلك كان موضع اعتزاز المؤلف. بل موضع فخره. انظر الجزء الأول ص 74. 
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عمل متواصل استغرق خمسين عامًا(؛) ثم إنه استعان فى عرضه لبعض أفكاره عن 
العالم الإسلامى المعاصر - كما يقول - ' بالاتصال المباشر بنحى خمسين من المفكرين 
والمؤلفين» وفى العديد من الحالات كان العرض الذى أقدمه يتفق مع الافكار التى 
لخصوها لى بأنفسهم بناء على طلب منى” وقد كان هدفه أن يقدم واقع الحياة الفكرية 
فى العالم الإسلامى, سواء فى الماضى أو فى الحاضر تبعًا لمعرفته. وفهمه المحدود 
بحسب تعبيرهء ووفقًا للقدرات الإنسانية!©). 

وكان المؤلف حريصا على أن تأتى أفكاره معبرة - على أفضل نحو - عن 
الموضوعات التى تناولهاء مع كثرتها وتنوعهاء ولهذا كان حريصا على إعادة صياغتها 
أحيانًاء واستدراك ما نقص منها أحيانًا أخرىء ويقدم المؤلف مثالاً جيدًا يوضح به هذه 
النزعة فى التصحيح والاستيفاء عندما يقول: ' وإضافة إلى معالجة الفكر اليهودى 
الذى كتب فى البلاد الإسلام فى هذه الطبيعة قمت بكتابة الفصل الخاص بابن رشد 
من جديدء وذلك تبعا لما جاء فى كتابى حول ذلك المفكر (1947م) لأننى عندما قمت 
بمراجعة الطبعة وجدت الكثير من الأخطاء جعلتنى أقرر كتابته من جديدء وكذلك فقد 
غيرت نظام الفصولء كما جعلت بعض الفصول فى فصل واحدء وكانت فى الأصل 
(الأول) فصلينء كما نقلت إلى الهوامش نقاطًا خاصة ببعض التدقيقيات التقنية 
المحددة, وكذلك آرائى الشخصية والموضوعات التى نوقشت, كما أضفت بعض 
الإشارات حول الموسيقى العربية كذلك أضقت بها مؤلفين جددًا "(). 


ولم يكتف المؤلف بهذا العكوف الطويل على القراءة واستشارة المصادر والمراجع, 
كما لم يكتف بهذه الأسئلة التى توجه بها إلى أهل الاختصاص فى بعض الموضوعات. 
بل إنه أضاف إلى كل هذا ما كان يتلقاه - فيما يتعلق بالفكر المعاصر - من اعترافات 


(2) السابق ١/رك؟,‏ /اا. 
(5) السابق ١ا/رخم؟‏ 89, 


(1) السابق ١/رغ؟.‏ 


شخصية قدمها له يعض المفكرين من أصحاب الاتجاه الماركسىء أى من بعض 
المقاتلين الأفغان من ذوى الاتجاهات الأصولية» أو ما تسلمه من نصوص مكتوية بخط 
أصحابها كما هى الشأن فى بعض ما تلقاه من د/ عبد الرحمن بدوى!7"). كذلك أسهم 
فى حصوله على بعض أفكار الكتاب تلك الحوارات التى كانت تقع فى باريس منذ وقت 
ميكر فى سنوات 0٠1901-156.؛‏ بين كثيرين مختلفين فى الأديان والانتماءات الفكرية 
والسياسية؛ فمنهم مسلمون ومسيحيون ويهود وملحدون وماركسيونء؛ وكانت تلك 
الحوارت تجرى بين هؤلاء فى جامعة السوريون وفى الحى اللاتينى يباريس7"). وهو 
يذكر فى هذا السياق أنه تعامل - مع الباحثين والمفكرين من العالم الإسلامى - بشكل 
مباشرء وأنه زار أكثر بلاده وطاف بأغلب دوله0). وهكذا تجلى احتشاد المؤلف على 
هذا النحى الذى يتسم بالشمول والجدية اللائقة بهذا العمل الكبير الذى يشهد - بكل 
قوة - على ما بذل فيه من جهدء وأنفق فيه من وقتء وما تحلى به صاحبه من دأب 
وصير وطول نفس. 


ويشعر القارئ للكتاب بروح من التعاطف الذى يستشعره المؤلف نحو موضوعه. 
ويتضح هذا فى طرق تناول الأفكار والحذر العلمى فى تحديد النتائج؛ ولا يدع المؤلف 
هذا للاستنباط والاستنتاج؛ بل إنه يذكره صراحة فى خواتيم كتابه؛ عندما يقول:” ومنذ 
أن بدأت تكريس نفسى لهذه المهمة؛ فقد قمت بها وأنا على ثقة فى الإنسانء ومعناه 
الكبير (الخطير) وتحقيقه فى الإسلام, ولى لم أكن هكذا لم أكن لأكرس لذلك تلك 
السنوات الطوال من العملء التى تتجاوز الخمسين عاماء وأن أقدم أفضل ما عندى, 
أى على الأقل, ما هى أقل سوءً! من حياتى الفكرية؛ ودفعه هذا التعاطف إلى أن يكون 
أكثر إنصافًا لهذا الفكرمن بعض المنتسبين إلى هذا الفكر من أبنائه أنفسهم. وهو 


(1) انظر: الفصل السابع من الجزء الثالك - بحسب تجزئة المؤلف. وهوامش الفصل الأخير. 
(4) انظر هوامش الفصل الأخير من الكتاب. 
(4) انظر : خاتمة الكتاب. 


يقدم - فى هذا الصدد - نقدا قدمه أدونيس إلى الجهود الفكرية التى انشغل بها 
الفلاسفة الإسلاميون, وقد اتهم أدونيس هذه الجهود بالفشل بسيب اقتصارها على 
القيام بعمل توفيقى بين الفلسفة والدين» وأنها افتقدت - بسبب ذلك - جانب الإبداع 
الذى كان هى وحده القادر على الإعلاء من شأنها .. لكن المؤلف لا يرتضى هذا؛ ثم 
أشار فى سياق رده عليه أن بعضا من مفكرى العالم الإسلامى كالقارابى وابن سينا 
والسهروردى وابن رشد وابن عربى واين خلدون وملا صدرا وآخرين كانوا ميدعين 
حقيقيين وأنهم لم يكونوا مجرد مقلدين ومرددين لأفكار سابقة!'). 

ثم أكد وجهة نظره بالإشارة إلى ما يمكن رصده من واقع الفكر الغربى الجديد 
الذنى تعكسه مذاهب متعددة, دينية وفلسفية ومادية؛ ومن هؤلاء أتباع توما الجدد 
والوضعية الجديدة والظاهراتية الجديدة والماركسية الجديدة» وقد وصفها بأتها 
تتصارع فى بحر من الحيرة. وأنه إذا كان المفكرون والفلاسفة الغربيون المعاصرون 
لا يقدمون ما هى منتظر منهم فى مجتمعات بها قدر أكبر من الحرية التى تساعد على 
نمو الفكر وتطوره "فما الغريب فى أن المفكرين فى العالم الإسلامى لا يستطيعون أن 
يتعافوا أو أن يصلوا إلى مرحلة العافية ' ثم يتساءل قائلاً: " وكم من الأساتذة 
والأيديولوجيين والصحفيين الغربيين ألقوا ولو نظرة عابرة على مقدمات كتب المفكرين 
المسلمين"7'', ويمكن لنا القول بأن هذا التساؤل ينبغى توجيهه إلى كثير من هؤلاء 
الذين يندرجون بالميلاد أى بالنشأة فى رحاب العروية والإسلام ثم يقيمون هذه القطيعة 
المعرفية الممزوجة بالاستعلاء بينهم ويين تراثهم الفكرى الذى لا يكادون يعرفون عنه إلا 
أقل القليل» ولعلهم لا يستطيعون الصبر على فك رموزه وتجلية معانيه. ودراسة السياق 
الذى قيلت فيه. وجوانب الأصالة التى يتضمنها هذا الفكرء ولعلهم قرءوا عنه ولم 
يقرؤه, ثم هم - مع ذلك كله - أقل إنصافًا وأكثر جرأة. ولذلك لا ينال هذا التراث 


. انظر خاتمة القرآن‎ )٠١( 
. انظر خاتمة القرآن‎ )١١( 


منهم إلا أمثال هذه الأحكام المتسرعة أحيانًا والجائرة أحيانًا أخرى, وليتهم إذ لم 
يعلموا صمتوا حتى يَعلّموا أو يُعَلّموا. إذن لكان لهم فى الصمت مندوحة, لكن بعض 
هؤلاء يجمع - فى وقت واحد - غرية من التراث وجرأة عليه؛ ولى أنهم بذلوا من الجهد 
والوقت معشار ما بذل هؤلاء الباحثون - الذين يأتى مؤلف هذا الكتاب فى صدارتهم 
- فلعلهم كانوا يتحدثون على نحى آخر غير الذى تحدثوا به ولعلهم كانوا - عندئذ - 
أدنى إلى الإنصاف فى الرأى والعدل فى الحكم ولعلهم كانوا يرون من مواطن الأصالة 
والإبداع ما لا تتيحه النظرة العجلى أى المتحيزة. ولا ينبغى أن يتبادر إلى الظن 
أ الوهم أنه يراد إسباغ سياج من القداسة أى العصمة على أفهام المفكرين من حملة 
التراث أو يحظر النقد له وتقويمه فشاته - أولا وأخيرًا - شأن كل عمل بشرىء وفيه 
ما يمكن الأخذ به وفيه ما ينبغى التصحيح له أو العدول عنه, ولكن بعد التسلح له 
بأدواته والمعاناة لنصوصه ومصطلحاته والمعرفة بالظروف المحيطة به والمؤثرة فيه, 
والعشرة الطويلة له. ثم - يأتى مع ذلك كله - الإنصاف فى النظرء والقصد فى الحكم, 
والاعتماد على الدليل والبرهان, ثم إن هناك - فى كل الأحوال - فرقًا بين النقد من 
"داخل" والنقد من" خارج". 
ا الكتاب - الذى يستحق الإشادة به والتقدير له - لأسباب 
عديدة - د بعضا من المسائل التى قد تختلف فيها وجوه النظر وتتعدد حولها الرؤى: 
(1) ومن هذه المسائل ما قد يبدى فيه ميل إلى التفسير بالتأثير والتأثر بعوامل 
خارجية دون أن يكون لدينا من الأسباب والقرائن ما يؤيد ذلك, وقد ظهر ذلك - مثلا - 
فى الحديث عن إحدى رسائل ابن حزم الأخلاقية وهى رسالة 'طوق الحمامة' التى 
يقول المؤلف عنها: إن طابع هذه الرسالة الأخلاقية بين لنا شخصية ابن حزم وخلفيته 
الأخلاقية» وقد تشبعت بالجى التقليدى الكلاسيكى المتشائم على مذهب الكلبيين» ويفرز 
من خلال ذلك شعور دينى غامض بشكل كبيرء وهذا الموقف لا يتناقض مع غيرته 
الدينية ولا مع إيمانه وتشدده الظاهرى ذى الطابع الخاص" . وهى يكرر الإشارة إلى 
الكلبيين أكثر من مرة فى كلامه عن الأخلاق عند ابن حزمء وريما أشار إلى الرواقيين 
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وسقراط وأرسطو عندما يذكر أن الجزء الأساسى من أخلاق ابن حزم هو نظرية 
سقراط القديمة والخاصة بالتوازن بين الأعمالء وفى الأغلب تأخذ الشكل الأرسطى 
الخاص بميدأ الوسطية(''). ولم يكن ابن حزم ببعيد عن المعرفة بالفلسفة وعلومها وقد 
كان من أوائل الذين سعوا إلى تقريب المنطق إلى المسلمين كما كان من أوائل الذين 
جادلوا من توقفوا فيه أو سعوا إلى تحريم تعلمه. وهى سابق فى هذا للإمام الغزالى:» 
ولكن المعرفة بالقلسفة وعلومها شىء والتاثر بالمذاهب الأخلاقية فيها شىء آخرء وقد 
كان ابن حزم شديد الاعتماد على النصوص الشرعية فى فقهه وفكره وآرائه الخلقية, 
ولعل التفسير الأقرب إلى طبيعته ونشأته وأصوله الفكرية هى التفسير الذى يريط آراءه 
الأخلاقية بنشاته الدينية الصارمة وانتمائه الفكرى للمذهب الظاهرى ؛ وربما كان 
التفسير بهذا العامل أقرب وأقوى من التفسير بالعوامل الخارجية التى ليس لدينا من 
الشواهد ما يدل على مقدار علمه بها فضلاً عن التأثر بها وبخاصة بما يتعلق بآراء 
الكلبيين والرواقيين التى لم يكن لآرائها من الذيوع والانتشار ما لآراء سقراط أو لآراء 
أرسطى وكذلك لآراء أفلاطون. ويتكرر الحديث عن ابن حزم بما يبرن التكوين 
الأفلاطونى المحدث له وهذا - كما يقول - ما أثبته أسين بالاثيوس وهو ما يمكن 
أن يبدو شيئا غريبًا نظرًا لظاهرية ابن حزم؛ ولكن فكر ابن حزم انتهى للاندماج فى 
التيار الأفلاطونى المحدث الذى مثلت مدرسة ابن مسرة أصلا له"('). وهذا أمر فيه 
نظر وهى جمع بين أطراف متباعدة يحتاج كل منها إلى تحقيقء ثم إن الربط بين 
ابن حزم والأقلاطونية المحدثة لا يخلو من تسامح لأن للأفلاطونية المحدثة منهجًا فى 
النظر وتصورا للوجود عمومًا وللوجود الإلهى وعلاقته بالعالم بطريقة تختلف 
اختلافًا بينا عما يذهب إليه ابن حزم الذى يقول بالخلق ويرفض القبض أو الانبثاق 
الذى تقول به الأفلاطونية المحدثة, ثم يتفرع الأمر إلى مسائل أخرى تتعلق بالنبوة 


. انظر الجزء الثانى : فقرة اين حزم‎ )١١( 
انظر الكلام عن ابن حزم.‎ )١؟(‎ 
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والمعاد الأخروى على تحو لا تقارب فيه. وأمثال هذه القضايا لا يصح الاعتماد فيها 
على تشابه أو استخدام لمصطاح قد تختلف دلالته ومضمونه ولوازمه بين مذهب 
ومذهبء ثم إنه لابد من إثيات الاتصال المباشر أو غير المباشر بين الطرفين. وقد كان 
ابن حزم شديد التمسك بمصادره الإسلامية, ولا سيما فى العقائد والأخلاق وكان 
حاذا تحاه التاويل ليما أو التباعد عثيماء وقد تال المتكلمين من شندة نقدة: وحدة 
تعليقاته ما تشهد به كتيه. 

(ب) ثم يتحدث المؤلف عن المؤثرات فى فكر ابن عربى فيجعل من بينها انتماءه 
لابن حزمء وهى يذكر أن انتماء ابن عريى لابن حزم أمر ثابت من خلال شهادة 
ابن عربى نقسه. ثم لأنه من الناحية الفقهية كان يتبع الفقه الظاهرى الخاص بابن 
حزمء ولأنه شرح كتاب المحلى وأخذ فقرات من كتاب إبطال القياس, ولأته سار على 
خطى ابن حزم فى نظريته عن الأسماء الإلهية!''). وتحتاج كل فكرة من هذه 
الأفكار أ الأدلة إلى مناقشة مطولة ثم هى تحتاج إلى استقراء ومقارنة لما يقال إنه 
متابعة للفقه الظاهرى. كما أن كلام ابن حزم عن الأسماء الإلهية ينحى نحوا يختلف 
اختلامًا بين عن كلام ابن عربى فى الأسماء الإلهية وفى تجلياتها فى الوجود ويكفى 
هنا أن نشير إلى قول ابن عريى نفسه: 


لست ممن يقول قالابن حزم لاولاأحمدولاالنعمان 
وقوله : 

نسبونى إلى ابن حزم وإنى 2 لست ثمن يقول قالابن حزم 

لاولاغيرهفإنمقالى ‏ قال نص الكتاب ذلك علمى 

أو يقول الرسول أو أجمع الل دق على ماأقول ذلك حكمى("') 


3 السايق: فقرة ابن عريى اج 
)١5(‏ شذرات الذهب لابن العماد ه//5ة١‏ 


وابن عربى وإن كان يقول بالظاهر أو بالنص فإنه يفوص فى أعماق النص 
فيستخرج منه بواطن وأسرارًا ربما تضيق بها ظواهر اللغة أحيائاء ولعلها لى عرضت 
على ابن حزم لأنكرها كما أنكرها عليه غيره ممن هم أقل من ابن حزم قولا بالظاهر 
وتمسكا به. 

وإذا كان هناك من الأسباب ما يدعو إلى التوقف فى قبول بعض الآراء 
والتفسيرات على نحو ما سبق حول ابن حزم وابن عربى؛ فإن هناك من الآراء ما يمكن 
التوافق عليه, ومن ذلك على سميل المثال ما يتعلق بابن عربى وما ينسب إليه من قول 
بوحدة الوجود . وقد لمس المؤلف هذه المسألة برفق ولم يدل فيها برأى حاسم قاطع بل 
جاء رأيه متسما بالدقة والحذرء وكان مجمل هذا الرأى أن الوجود ينقسم إلى وجود 
واجب ووجود ممكنء فالوجود الواجب هو وجود الله وهو وجود حق مطلق أما الوجود 
الممكن فهى فى ذاته أقرب إلى العدم والممكن لا يخرج من هذا العدم إلا بإشراق 
النور الإلهى عليه وهذا الرأى مع أنه ليس واضحا بما فيه الكفاية كما يقول فإنه لا 
يسمح بأن نؤكد - دون تر - بأن أبن عربى يعد مؤمنا بألوهية الكون أو ما يعرف 
بوحدة الوجودء وأن التأكيد فقط بأن العالم يصدر عن مركز الوجود أو مركز الدائرة 
ويعود إليه لا ينبغى أن يفسر - بشكل ضرورى - بمعنى خاص بوحدة الوجودء 
ويخاصة عندما يشير ابن عربى كثيرا إلى الخلق القرآنى من العدم!'). وتوجد لدى 
ابن عربى إشاراتء بل نصوص كثيرة يفرق فيها بين الله والعالم. وأن الله الذى هى - 
وحده - ذو الوجود الحق, هو الذى أضفى الوجود على هذا العالم؛ وأنه هو الذى 
أخرجه من مرحلة الثبوت أو العدم الذاتى وما يمكن تسميته بالوجود العلمى إلى 
الوجود الظاهرء الذى ليس من طبيعة ذاته؛ وإنما هو وجود ممنوح له ليخرج به من 
مرحلة الثبوت أو مرحلة الأعيان الثابتة إلى مرحلة الوجود الظاهر. وأنه لولا إشراق 
النور الإلهى عليه من اسمه النور لظل العالم فى ظلمة العدم» وقد تكرر لديه مصطلح 


إلهلة الجزء الثانى فقرة ابن عربى ٠.‏ 
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الخلق بمشتقاته المختلفة مئات المرات» ويمكن الوصول إلى تأكيد هذا بتتبع آرائه وفيها 
نصوص حاسمة تقوم على الثنائية والتفرقة بين الله والعالم. وقد قال ابن تيمية - وهو 
من أشد خصومه - إن ابن عربى لا يثبت على القول بالوحدة ثبات غيره عليهاء وإنه 
يفرق بين الظاهر والمظاهر. والقضية - بصفة عامة - قضية معقدة اختلفت فيها 
وجهات النظر اختلافا بيناء وهى تحتاج إلى دراسة أوفى لا يتسع لها المقام. 

(ج) وهناك ملاحظة عامة تتعلق بالجزء الأخير من الكتابء وهو الجزء الثالث 
بحسب تجزئة المؤلف وقد جاء الجزء ليتناول القرون الأخيرة من تاريخ العالم 
الإسلامى؛ وامتلأ بالحديث عن التطورات الفكرية: والاتجاهات الأيديولوجية , والتيارات 
ذات الاتجافات الوطنية والقومية» وما شهده بعضها من تطور» وما حدث لبعضها من 
انتكاسات؛ وترد فى سياق العرض لهذه الأفكار أسماء مشهورة. وأسماء مغمورة, 
وأسماء لها اهتمام بهذه الاتجاهات والتطورات» وإن تكن من خارج السياق أحيانًا. 
وقائمة الأسماء التى تم الحديث عنها كثيرة يرد بعضها فى الحديث عن ابن رشد 
ويعضها فى الكلام عن الفكر القومى والإشتراكى» وبعض ثالث منها فى معرض 
الحديث عن الفكر فى الهند أو فى إيران. ويكشف هذا كله عن المتابعة الدقيقة والحية 
للمشهد الفكرى فى العالم العربى والإسلامى؛ ويبرز من خلال هذا المشهد حديثه عن 
مفكرى الهند وإيران ومصر والشام؛ ومن السرهندى إلى إقبال إلى مدارس إيران 
إلى الأفغانى ومحمد عبده وأحمد لطفى السيد وطه حسين وأنطوان سعادة وفرح 
أنطون وميشيل عفلق وشبلى شميل وخالد محمد خالد ومحمد يوسف موسى وعاطف 
العراقى ومحمود قاسم ومحمد عمارة وجميل صليبا ومحمد عزيز الحبابى وآخرين: 
وهى ينظر فى هذه الخريطة كلها نظرا يتسم باستخلاص الأفكار ومقارنتها على نحو 
يكشف عن جهد فائق , يمكن القول إنه مجهد فى تتبعه بسبب امتداد زمانه واتساع 
مكانه واختلاف المؤثرات الثقافية والدينية فيه, فكيف بالجهد الذى بذل فى استقرائه 
واستخلاص أفكاره وتصنيفه وتحويله من وقائع متناثرة إلى أفكار ومذاهب واتجاهات 
وتيارات. ولم يكتف المؤلف بالقراءة الأكاديمية التحليلية بل إنه أضاف إليها معلومات 
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كافية, تابعها كما يقول على مدى أكثر من أربعين عاما حضر خلالها كثيرًا من 
والإسلامية وشارك فيها بإلقاء محاضرات وإعطاء دورات دراسية!"؟), 


وقد نال الفكر الشيعى بمدارسه المختلفة قسطا كبيرًا من العناية فى هذا الجزء 
الأخير من الكتاب. وقد تضمن حديثه تحليلات قيمة ليعض الاتجاهات والتفاسير 
الشيعية ككلامه عن تفسير السمناتنى, وكلامه عن حيدر أملى» وميرداماد, وملا صدرا 
معتمدًا فى بعض حديثه عنها على المستشرق الفرنسى الكبير هنرى كوريان الذى هى 
الحجة فى الدراسات الإيراتية بعامة. وريما كان ما قدمه - بصفة عامة - معروقًا 
بدرجة أى بأخرى فى دوائر الفكر الشيعىء ولكنه ليس معروفًا بالقدر نقسه فى خارج 
هذه الدوائر كالفكر السنى على سبيل المثال, وبيدى وكأتتا محتاجون إلى 'وسيط 
يؤدى الى معرفة أعمق, وهى ضرورة فكرية وثقافية مهما كانت درجة الاختلاف التى 
لا مفر من التسليم بها ولكنها لا يصح أن تكون مهما كان عمقها أى امتدادها حائلا 
يمنع من التواصل والحوار الذى أصبح فى العقود الأخيرة ضروريًا بين أتباع الأديان 
فكيق بمن ينتسبون إلى دين واحد. 

ويبقى أن نشير إلى أن الحديث عن الماضى قد استغرق القسم الأكبر من هذا 
الكتاب, وأن الحديث عن العصر الحديث لم يأخذ حظه من الدرس والتحليل الذى حجرى 
عليه المؤلف فى حديثه عن الأعلام فى القرون الأولى والقرون التالية لها؛ وقد جاء 
الحديث مختصرًا عن أعلام كبار كانوا جديرين بوقفة أطول وتحليل أعمق؛ وريما لم 
ينئل بعضهم إلا بضع صفحات بل بضعة أسطر أحيانا. ولعل هذا القسم الأخير هو 
أولى الأقسام بالمزيد من النظر والتأمل لإلقاء أضواء كاشفة عليه على النحى الذى 
حظيت به الأقسام الأولى من الكتاب. 


(1) انظر هوامش الفصل السادس من الجزء الثالث بحسب التجزئة الأصلية. 
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أما بعد فإن هذا الفصل الضخم يتعذر طبعه اعتمادا على الجهود القردية 
للقائمين بترجمته ومراجعته والتعليق عليه وهنا يأتى دور المركز القومى للترجمة: الذى 
يقوم بهذا الجهد الكبير من إخراج أمثال هذه الكتب إلى النورء وهى جهد مشكور يعين 
على أن يطلع القارئ العربى على ما تبدعه عقول العلماء والمفكرين فى لغات كثيرة 
حيث لم تعد الترجمة مقصورة على اللغة الإنجليزية وحدهاء يل اتسعت الترجمة من 
لغات عديدة شرقية وغريبة, وهذا من شأته أن يربط الفكر العربى وقراءه بالفكر 
الإنسانى بعامة ويعينه على التواصل معه. والإفادة منه؛ بما يؤدى إلى نمى الفكر 
وازدهاره وقوته وحيويته. 
وأخيرًا فإن ضخامة العمل تتطلب جهدا فائقًا فى ترجمته. لا سيما وهو يتناول 
أفكارًا من حقول معرفية شديدة التنوع؛ ولكل حقل منها أعلامه ومصطلحاته وقضاياه. 
وقد بذل المترجم والمراجع جهودًا كبرى لإنجاز هذا العملء خاصة وأن المؤلف 1 يكن 
يحدد مواضع اقتباساته فى كثير من الأحيان, وهذا يتطلب جهدًا أكبر ويحًا أكثر 
مشقة:, لتاتى العبارة دقيقة بينة» وقد بذلا هذه الجهود بصبر وسحاء وصلا به إلى قدر 
كبير من التوفيق 


والحمد لله أولا وأخرا 
عبد الحميد عبد المنعم مدكور 


أستاذ الفلسفة الإسلامية بكلية دار العلوم - جامعة القاهرة 


عضو مجمع اللغة العربية بالقاهرة 
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الفصل الأول 


النشأة الأولى للفكر الأندلسى : 


١‏ - مكانة الأندلس الفريدة 
(أ) تواصل الفكر الإسلامي في المغرب. 


لم تحدث مطلقًا بين مشرق العالم الإسلامى ومغربه حالة من الانقطاع التام؛ لان 
هناك الكثير من العوامل التى كانت تمنع حدوث ذلك مثل: التجارة والحج وزيارة مكة 
والمدينة . ولهذا ليس من الغريب أن نجد - ابتداء من القرن التاسع - فى المغرب 
الإسلامى. والذى كان قد تم فتحه فى القرن السابق؛ أصداء الفكر الإسلامى الموجود 
فى المشرق. وسنجد - ويوفرة كبيرة فى ذلك المجال الجغرافى والتاريخى - عملية 
تواصل واستمرار للفلسفة, وذلك فى فكر كل من ابن باجة وابن جبيرول:وابن طفيل 
وموسى بن ميمون ؛ وقد توّج ذلك فى فكر ابن رشد. أما فى التصوف فتبدى عملية 
التواصل من خلال أتباع ابن مسرة وابن العريف . ويعتبر ابن عربى هى القمة فى 
هذا الجانب. إن ظهور ونشأة الأندلس يعتبر حدئًا اجتماعيًا مهما تم فى أقصى 
مكان قى المغرب الإسلامىء وهو الذى اعتبره القدماء نهاية العالم القديم, وأطلق عليه 
العرب اسم "الأندلس". والذى يمثل تسمية غريبة: وربما كان خطأ لغويا أرادوا به 
تسمية بلاد الأطلنطى الطويائية. 
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(ب) التقديم والتقييم المتباين للأندلس: 


لقد مثل دخول الإسلام إلى الأندلس حدثًا تاريخيًا ذا قيمة جوهرية كبرى, كما 
كان له تأثير خطير على الحياة الاجتماعية فى شبه الجزيرة الأيبيرية وعلى ثقافة 
العصور الوسطى الأوروبية. ومن هذه النقطة يبدأ التناقض والتباين : 

' لقد تكون (الوجود) الإسلامى الأندلسى بدءًا من عام ١١‏ إلى عام 07 من 
الحقبة المسيحية. أما نهايته السياسية فقد تمثلت فى وثائق تسليم مدينة غرناطة التى 
وقعت فى 7١0‏ نوفمبر عام :155١‏ وأعلنت فى يومى "١١‏ يناير عام 18417١م؛‏ وإن كانت 
عملية احتضاره الاجتماعى قد استمرت حتى طرد الموريسكيين الذى حدث فى الفترة 
من 11.9- ١71184‏ لكن من ناحية أخرى, يمثل الأندلس حالة فريدة من التطور قى 
العالم الإسلامى: فهو المكان الوحيد الذى ظهرت فيه شخصيات اجتماعية على قدر 
كبير من السمو والرفعة؛ ويشكل أكثر تحديداء وُجدت فيه قمم ثقافية كانت على درجة 
كبيرة وعالية جدًا من السموى أكثر مما وجدت فى الأقاليم الإسلامية الأخرى::وانتهى ئة 
الأمر أن يختفى كهوية سياسية وكشعب. لقد صدت الأندلس - فى القرن الثامن - 
هجمات الإمبراطور شارل (مارتل) العظيمء وهو أول ملك أوريى أراد أن يكون 
إمبراطوراء كما هزمت النورماندء وهم الذين كانوا قد نشروا الرعب فى السواحل 
الأوربية وكذلك أنهارها الكبرى التى كانت تصب فى تلك السواحل. وعلى الرغم من كل 
هذا فقد استسلمت الأندلس فى عهد الأحفاد المتأخرين من الحكام لمجموعة صغيرة من 
الإسبان القوطيين الذين قاوموا (الفتح الإسلامى).: وكانوا فى البداية يتم النظر إليهم 
على أنهم مجموعة من رجال العصابات أى قاطعى الطريق ولصوص الماشية(١).‏ 

إن تفسير هذا التناقض الكبير يمثل عملية معقدة جدا . ولقد تمثل سيبها المادى 
فى تعلق (الأندلسيين) وتعصبهم العميق والسريع لتلك البلاد والتى اعتيروها - 
وبسرعة - شيئًا خاصا بهم منذ القدم, وتأصلهم فيهاء وتفردهم الثقافى والحيوى, 
وشعورهم بالغبطة عند مدحهاء وذلك منذ ابن حزم حتى ابن الخطيب. وقد كان ذلك 


36 


واضحًا وبشكل مبالغ فيه فى كثير من الأحيان. ولقد وصل الأمر بمفكر عقلانى جدا 
مثل ابن رشد إلى أن يقول إن الثقافة العربية الإسلامية للأندلس - لشبه الجزيرة - 
كانت من عمل الأندلسيين الذين علموا كلا من العرب والبرير. 

أما السبب العملى لهذا التدهور فيتمثل فى كيفية مواجهتهم؛ وذلك بعد الاحتلال 
والفتح اللذين تما بسرعة, للمسيحيين الذين استمروا فى المقاومة وكانوا قلة, أما 
الأكثرية فقد بقوا معهم؛ فى شكل مستعربين؛ أو اعتنقوا الإسلام (المولدين). وإلى حدٍ 
ما تم اعتبار المقاومين الموجودين فى جبال كانتبريا والبرانس (جبال البرتات) أيضا 
ذميين؛ مهما كانت طبيعتهم سواء أكانوا أصحاب عهدء أو - كما فى أغلب الأحوال 
متمردين أى قاطعى طرق أو لصوص ماشية:؛ كما تذكر ذلك بعض المصادر التاريخية 
العربية. وعلى مدى أكثر من مائتين وخمسين عامًا فقد هزم الأندلسيون الإسبان!*) 
مرات عديدة؛ ولكن لم يتم مطلقا اعتبار الإسبان مغلويين. ولعل هذا يدفعنا إلى 
التساؤل. ألا تُخفى عملية عقد العديد من الهدنات وتوقيع الاتفاقات إحساسا خفيا 
وداخليا بأن أمر المقاومة كان يمثل عقبة لا يمكن التغلب عليها؟. ولم يتجرأ أى 
مؤرخ عربى أن يقول ذلكء ولكن ابن رشد حينما تحدث عن الشعوب المقاتلة كر من 
بينهم القشتاليين الليونيينء حيث قال عنهم إنه يبدو أن لديهم موهبة واستعدادًا 
خاصا الحون. 

ومن وجهة نظرى فإن السبب الشكلى أو الأساسى للازدهار الاجتماعى 
والثقافى للأندلس وغروب شمسه السياسى التام يكمن فى التوجه العريى الإسلامى 
الدائم للمجتمع الأندلسى والذى كان مسلمًا صادقا بشكل كامل وكذلك كان عرييا 
بشكل عميق سواء من الناحية الثقافية أو اللفوية. لقد مثل ذلك ظاهرة غريية جداء 
حيث كان العرب الخلصء وهم البلديون أى الشاميون: قليلين, أما أغلب مسلمى 


(*) ألم يكن المسلمون إسبانا أيضنًا ؟ 
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الأندلس فكانوا ذوى أصول بربرية وبصورة أكبر مولدين. وقد أسهمت القوة 
الاجتماعية لطبقة الأعيان فى ذلك بشكل فريدء حيث لعبت عائلاتهم دور العمود الفقرى 
للوحدة الاجتماعية والثقافية. وإن نظرة عابرة لكتب التراجم الفنية للأندلسيين تؤكد 
هذا. فمثلاً. وحتى لا نخرج عن مجال المعرفة, لا يوجد عالم فلك فى العصور الوسطى 
تقوق على الزرقالى ؛ ولا طبيب على ابن زهرء ولا طبيب عيون تفوق على الغافقى؛ ولا 
فيلسوف تفوق على ابن رشدء ولا متصوف يفوق ابن عربى؛ ولا حبر يهودي تفوق على 
موبسى بن ميمون الذى كان يكتب مؤلفاته باللغة العربية. وأظن أنه كما كتبت فى مكان 
آخر 'إن القيم الثقافية للبنية الاجتماعية الأندلسية كانت على درجة عالية من الفعالية 
وآتت ثمارها على خير وجه وذلك لقيام وتطور الثقافة كلهاء وأنه ربما لا يكون من 
الجرأة المبالغ فيها أن نطبق على الفشل السياسى للمسلمين؛ وذلك فى معنى عام: 
الحكمة القديمة: ”رب ضارة نافعة".9؟) 


(ج) : المراحل التاريخية للأندلس: 


من الصعب جدا تلخيص السبعمائة والثمانين عامًا من الوجود السياسى للأندلس 
فى عدة سطورء ولهذا فسوف أقتصر على الجدول التالى الملخص لذلك(: 
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-١‏ السيطرة -١‏ المقاومة 

ألا :55.:١35.١‏ عاما ففكاي خاي 

كق/راالا - :الى اا : هل حدثت موقعة كويادونغا عام ؟؟/ا 
حملات عسكرية 

ثورة البربر 17ه-755: الفونسو الأول 


ظهور أوائل الباطنيين أملار الاستيلاء على ناريونا (أربونة 


ارملا - خكاراملا: 

عبد الرحمن الأول الاستيلاء على جرونا (جرندة) 
ةارم ٠١ ١.‏ للخ /ا/؟/ا١ا ١‏ الاستيلاء على يرشلونة 

تواصل المملكة الأموية 


651 إعادة توطين ليون 

57 : إعادة استيطان زامورا (سمورة) 
ام 1١1/541‏ 
سقوط الدولة الأموية 


"- المقاومة 
751١ :13-1‏ عاما 7 الاستيلاء 
1١4806-17 8-./‏ ]ابن جبيرول ؟الا: عاما 76. 1731-1 عاما 
دول الطوائف الأولى ابن السيد :الاستيلاء على برأغا 91393 
ذلاغىرم .0-1 1م/4 1١‏ | أبى الصلت 4 : الاستيلاء على كويمبرا 
إميراطورية المرابطين يهوذا هاليفى 9 :٠‏ الاستيلاء على كوريا 0118© 
دول الطوائف الثانية بن عزرا 6 : الاستيلاء على طليطلة 

اين باجة الاستيلاء على سرقطة 

ابن العريف 7 الاستيلاء على لشيونة 


أيراهام بن عزرا 
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الأندلس الإسلامية 


2411/7 


البزأضورية الوديق ٠١‏ | ابن طفيل 
أبن رشد 
كاكككية.1- -175: موسى بن ميمون 


5 : موقعة ناباس دى تولوزا * 
موقعة العقاب” 

4 , الاستيلاء على ميورقة 
51, الاستيلاء على قرطبة 


تدهور دولة الموحدين ابن عربى 


دول الطوائف الثالثة الشاذليون الأوائل 


- مملكة غرناطة 
١‏ ا راكا- 
ار 

>9٠‏ عأما 


الاستيلاء على بلنسية 
4 الاستيلاء على جيان 

8 الاستيلاء على إشبيلية 

5 , الاستيلاء على الغربى 
1535-6 : الاستيلاء على 


قادش وشريش .. إلخ 


أبى العباس المرسى 7- النضج الاجتماعى 1//19-15537: 


"الا عاما 


تقريبا عام .لا/ا/ر ١517/١‏ 
هل تم الانتهاء من يناء قصر 


أبن الخطيب 
ابن عباد الرندى 
الشاذليون الشعبيون 


٠‏ الاستيلاء على أنتيكيرا 


4- السكة الأولى الحديثة 
1191-1187: الاستيلاء على 
مملكة غرناطة 


استلام غرناطة 


ديقي السك | فاضي الإشرضين | 00 | 


د- أصل الثقافة الإسبانية الإسلامية: 


إن المسلمين الذين وصلوا إلى شبه الجزيرة الأندلسية؛ وهم العربء والذين أطلق 
عليهم قيما بعد البلديونء والبرير جاءوا ومعهم فقط : الإيمان والعادات واللغة. 
ونحن نجهل المذهب الفقهى الإسلامى الذى كانوا يتبعونه ؛ ولقد كان السوريون هم 
أول من استقدموا مذهبًا فقهيًا: وهو الفقه الأوزاعى. ولم يحترم أو يطبق 
البلديون واليرير القواعد الإسلامية الموضوعة لتوزيع الغنائم, واستخدموا بسخاء 
' الكرم الرومانى' حيث اتبعوا فى ذلك نصائح معاونيهم الإسبان وخلفائهم» ومن 
الممكن أن يكون قد حدث شىء مثل ذلك فى العادات الاجتماعية والثقافية. ويبدو 
أنه لم يوجد مسجد بمعنى الكلمة [أى مسجد جامع] قبل انتصار العباسيين فى 
المشرق. ولجاوا إلى استخدام الأطباء المستعربين ( المسيحيين ). وذلك عندما دعتهم 
الحاجة إلى ذلك . 

لقد حمل عبد الرحمن الأول بن معاوية (8١١/ر5هلا‏ - 7/ا١/84/)‏ فى عقله - 
عند قدومه إلى الأندلس - ثلاثة نماذج شرقية: أولها الشعر المتأثر بالفترة السابقة على 
الإسلام, وثانيها صورة مسجد الأمويين فى دمشقء وثالثها الصورة التى لا تمحى 
لقص رالرصافة. وقد حوات صورة القصر والمسجد إلى واقع فى قرطبة» حيث تفوق 
النموذج الذى بناه - فى حالة المسجد - على الصورة التى كان يحملها. ولقد بدأ 
الوصول التالى لعناصر شرقية أخرىء ومن بينها الفقه؛ فى آخر فترة حكم تانى 
الأمراء الأمويين» وهى هشام بن عبد الرحمن (المتوفى عام .)54/١4٠‏ كما تم تبنى 
الفقه المالكى - بشكل رسمى - فى عهد الأمير الثالث الحكم الأول ابن هشام 
(14/”ة4 -4752/203). أما الإصلاح الإدارى وتبنى الشكل العباسى ووصول 
الموضات البغدادية فقد حدثت فى عهد الأمير الرابع عبد الرحمن الثانى بن الحكم 
(53.؟/ككم - 807/7578 ). فى ذلك الحين بدأ وصول الفكر المشرقى, ومن المحتمل أن 
تكون المعرفة العلمية والحكمة الصوفية والباطنية قد سيقت هذا الفكر وصاحبته 


بعد ذلك. 
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وعلى الرغم من أنه ليس من الممكن الاستمرار- الآن - فى تبنى الفرضية التى 
تقلل من شأن البنية الإسبانية القوطية, فمن المفيد أن نشير إلى أن الدورة 
الثقافية الأيسيدورية كانت محدودة. سواء من حيث المكان (ويخاصة الباتيكا 
8) أو الزمان (فترة أقل من قرن) ومن حيث الجودة أو القيمة والتى تمثلت 
فى معرفة نادرة» أو لا تكاد تذكر بالأفلاطونية الحديتة الأولى. ويقول أسين 
بلاثيوس: 

إن تلك الثقافة, والتى كانت تعتمد بشكل أساسى على الكتاب المقدس - حيث 
كانت مؤلفات بعض الآباء المقدسين هى مصادرها الرئيسية - كانت تجهل الجزء الأهم 
من الموسوعة الإغريقية» وهى الميتافيزيقاء ولهذا لم تكن تستطيع أن تنفث وتبث فى 
الإسلام الإسباني الفلسفة التى استطاعت الحضارات السريانية والمصرية والفارسية 
أن تنقلها إلى الفكر الإسلامى فى المشرق. وكذلك كيف كان يمكنها أن تنقل للغرياء 
ما لم تستطع أن تنقله للأقرباء؟. فأدب المستعربين؛ وقد كان فى حالة تدهور واضحة: 
يعتير شهادة ليست موضع جدال ولا تقبل الرد على الفقر الفلسفى الذى كان يعانيه 
سابقوهم: وسوف يبحث - بدون فائدة - فى مؤلفات كبار المستعربين عن العصب 
الجدلى والتحليل الدقيق الذى يشع من كتب رجال الفلسفة فى العصور الوسطى: 
فالقضايا اللاهوتية يتم إثياتها من خلال نصوص الكتاب المقدس, 'ويتم الالتزام بالمعنى 
الذى حدده الآياء المقدسوت"(4), 


.- وسوف يقدم لنا صاعد الأندلسى - من جانيه - انطباعا سلبيًا عن الفكر 
الإسيانى السابق على وصول الإسلام: ‏ فى الأزمنة الأولى كانت الأندلس خالية 
من العلم. فلم يكن أحد من أبنائها مشهورًا بهذه الصفة (أى عانًا). وفقط توجد 
فكرة أنه كانت توجد بعض أجزاء الطلسمانات القديمة [أعمدة هرقل ويرج هرقل] 
وهى كتب لملوك روماء وهكذا استمر النقص فى الدراسات الفلسفية حتى فتحها 
المسلمون(5). 
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وعلى الرغم من عدم وجود شواهد مباشرة وواضحة:. فقد استعمل المؤلفون 
الأندئسيون نصوصا لكل من أوروسيوق 0510 وسان أبسيدورق !151 53101 
ويصورة أكبر من التى كان من المشكوك فيها منذ سنوات. 


؟- دخول الفكر الإسلامي المشرقى : 


وصل تأثير المفنرق للأندلس من خلال الرغبة فى المعرفة والفضول الطبيعى 
الموجود لدى الإنسان والرحلات التجارية ورحلات الحج ووصول الكتب والمقتنيات 
الفنية والتى جليها التجار والأدباء والوعاظ والموسيقيون والشعراءء. وكانت تشتمل 
على أشياء جديدة وموضات شرقية. وفيما يتعلق:بالفكر فقد دخل الأنداس من 
خلال وسائل - قنوات - ثقافية: وهى عقائدٍ المعتزلة: والقرق الباطنية, والعلم ‏ . 
والأفكار الصوفية. ش 


0 المعتزلة : 


قام الطبيب القرطبى أبى بكر فريج بن سلام - فى بداية القرن التاسع - برحلة 
إلى المشرق وتعرف فى البصرة على العالم المعتزلى أبى عثمان عمرى بن بحر الجاحظء 
وأثناء عودته للأندلس أحضر معه كتبًا وآراء ويدأ فى تعليم العديد من التلاميذء 
وقد أدى ذلك إلى تأسيس مدرسة معتزلة أندلسية. وفى نفس تلك الفترة وصل 
إلى الأندلس أديب من بغداد, وكان جاسوسمًا وداعية فى أن واحدء يدعى أبا جعفر 
أحمد بن محمد بن هارون, وقد أدخل بدوره كتبًا للمعتزلة ونشر بعض آرائها. وبدأ 
أحمد بن عبدالله الحبيبى: وكان تلميدًا لهذين الاثنين اللذين أدخلا مبادئ المعتزلة» 


يدرس آراء الجاحظ المعتزلية والتى قد تعلمها على يد فريج وأحمد اللذين 
ذكرناهما سابقا. 
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كذلك فقد تبنى آراء المعتزلة كل من الفقيه القرطبى أبى وهب عبد الأعلى بن وهب 
(مات عام 470/577): وقد درس الفقه فى تونس والقاهرة والمدينة على يد فقهاء 
المالكية؛ كذلك تلميذه الفقيه المالكى القرطبى ابن لبابة (ه854/55 - 477/514). وقد 
عمل مستشارا فى البلاط وذلك خلال فترة حكم كل من عبدالله وعبد الرحمن الثالث. 
وكذلك المفكر القرطبى خليل بن عبدالملك؛ المعروف بخليل الغفلة, وكان قد سافر إلى 
المشرق ودرس على أيدى علماء المعتزلة تفسير القرآن للحسن بن أبى الحسن من 
بغداد وذلك تبعًا لرواية تلميذه عمرى بن فايد البصرى. ونظر إلى أن ابن عبد الملك 
أعلن على الملا - أثناء عودته للأندلس - أنه يؤمن بحرية الاختيار (الإرادة) فقد تم 
طرده من مدرسة الفقية بقى بن مخلد. ويعد موته تم نهب منزله وأحرقت كتبه. وقد كان 
أهم تلاميذه هو القرطبى أبو بكر يحيى والذى يعرف بابن السمينة (مات عام 
6 وهو فقيه وأديب مشهور وكان - أيضا - مؤرخا وعاًا وفيلسوفًا تقريبا. 

وقبل ابن السمينة بقليل كان هناك عبدالله بن عمر بن أبّة. وهو قرطبىء وعمل 
مفتيًا وشيخا للفقه فى المسجد الجامع؛ وقد دافع عن عقيدة حرية الاختيار. وبعد ذلك 
بقليل نجد فى قرطبة الفقيه أبا الحكم منذر بن سعيد (الذى ولد 6887/95 )؛ والذى 
عرف باليلوطى؛ حيث إنه من سهل البلوط (ويُدعى حاليًا وادى بيدروشيس)؛ وقد سافر 
إلى المشرق عندما كان عمره خمسة وثلاثين عامًا ودرس فى القاهرة ومكة؛ وعندما عاد 
درس الآراء الظاهرية؛ على الرغم من أنه كان قد عين من قبل عبد الرحمن الثالث 
قاضيا لقضاة قرطبة. 


(ب) الأفكار الباطنية : 
وصل الفكر الباطنى إلى الأندلس فى الوقت نفسه الذى كانت تنتشر فيه آراء 
المعتزلة. حيث تم نشره بين البرير الأندلسيين من قبل الدعاة الذين قدموا من شمال 


إفريقيا. وفى عام 401/7117 ظهر داعية ذو لحية طويلة وشعر غير مهذب وأظافر 


46 


طويلة, وتحدث عن تفسير مجازى للقرآن. ويعد ذلك بقليل» ظهر أبى عبد الله محمد بن 
إصبغ (مات عام يرك 91), وهو من مدينة أستجة وتلميذ للشيخ المعتزلى القرطبى 
ابن لبابة. وكان يدرس فى مكة مع محمد بن فتاح من وادى الحجارة على يد الشيخ 
ا 1ة), فقد سافر إلى المشرق وأقام فى سوريا ويقداد والقاهرة, ومكة واليمن» 
ويُقال إنه مارس السحر. 


(ج) نشأة العلم: 


كان من بين العلوم القديمة علمان مثلا وسيلة لوصول أفكار العالم المشرقى 
للأندلس. هذان العلمان هما الرياضيات - الفلك: والطب - البيولوجيا. 

إن الحدود التى كانت موجودة فى العصور الوسطى بين الرياضيات والفلك وعلم 
النجوم لم تكن أبدًا واضحة بصورة كافية. وقد كانت الانتقادات والإدانات التى وجهت 
لعلم النجوم أو العلم الخاص بالتكهن؛ وكذلك المعنى الباطنى للحروف والأرقام, 
وللأشكال الهندسية (السرية - السحرية) كثيرة جدًا وغير مجدية سواء فى الإسلام 
الأندلسى أو العالم المسيحى. ولكن هذه الإدانات وضعت صعويات - وإن كان ذلك فى 
البداية على الأقل - فى طريق نشر علم الفلك والرياضيات باستثناء المجالات العملية. 
وعلى الرغم من هذاء فإنه ابتداء من القرن التاسع هناك أخبار - فى بعض الأحيان لا 
تتعدى الاسم - عن رياضيين وعلماء فلك وعلماء نجوم أندلسيين, مثل قاسم بن محمد 
الإشبيلى: وأبى غالب حبيب بن عبادة» وأبى أيوب عبدالغافرء وهم جميعا ينتمون إلى 
نهايات القرن التاسع. ونعرف عن بعضهم أنهم كانوا مشهورين بأنهم باطنيون 
ومعتزلة: مثل أبى عبيدة مسلم بن أحمد بن أبى عبيدة الليثى: وقد اشتهر بلقب صاحب 
القبلة, حيث كان عاًا فى توجيه القبلة نحو المشرق وليس نحو مكة؛ كذلك كان عالم 
فلكيا وينتمى إلى مدينة بلنسية وعرف بتوجهه الباطنى (مات عامه ٠؟/117).‏ وكذلك 
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أبى عبد الله محمد بن إسماعيل المعروف بالنحوى والحكيم وقد عاش فى الفترة ما بين 
615/4 إلى 55/5٠٠١‏ . وأيضا أحمد بن نصر القرطبى الذى مات عام 
كر 14 وألف كتايًا عن الهندسة أسماه ' الأبعاد المجهولة [غير المعبروفة]". 
وعبد الرحمن بن إسماعيل بن بدر القرطبى, والذى عرف بإقليدس الأندلس, 
وأبى القاسم مسلمة بن القاسم بن إبراهيم بن عبد الله بن حاتم القرطبى؛ وقد كان 
عاًا فلكيًا ومنجما وكيميائيًا وياطنيًا (مات عام 5ه/954). 

ويعتبر أبى القاسم مسلمة بن أحمد المجريطى (مات عام 7/5951 )٠٠١‏ هو أول 
شخصية ذات مكانة عالمية» وربما كان يعرف موسوعة 'إخوان الصفا". ولقد تمثل 
مجهوده الأكير - الرئيسى - فى ضبط الجداول الفلكية التى وضعها عالم الرياضيات 
المشرقى الكبير الخوارزمى؛ وبالإضافة إلى ذلك فقد كتب رسالة عن الإسطرلاب. 
وكذلك مَحتصرا عن جداول (البتّانى الفلكى) 5أمة:دطام, وشرحا لبطليموس. كذلك 
يُنسب إليه كتاب عن السحرء ومن المحتمل جد أن يكون ذلك قد حدث على سبيل 
الخطأ. حيث تم الخلط بيه وبين المجريطى الآخر. أما أبى القاسم ين محمد بن السمح 
المهندس, وكان تلميذدًا لمسلمة. فقد ولد فى غرتاطة عام 9179/574: ومات عام 
0 كتب شرحًا لكتاب "العناصر" لإقليدسء وكذلك مقالين عن الاسطرلاب 
ورسالة عن الأجرام. وكذلك أب القاسم أحمد بن عبد الله بن عمر الغافقى: وكان 
معاصرا للسابق (أى المهندس) ويُعرف بابن الصفار القرطبى (مات فى دانية عام 
1 ) حيث ألف سلسلة من الجداول الفلكية تبعًا للطريقة الشرقية المعروفة 
بسندهند ورسالة عن الإسطرلاب حققت نجاحا كبيرا بين اللاتينيين بعد ترجمتها. 

أما فى الطب فتبعا لابن جلجل فى البداية “كان يمارس الطب - فى الأندلس - 
تبعا لأحد كتب النصارى, وقد تمت ترجمته وعنوانه " القصول " . وكان يمارس الطب - 
كما ذكرنا - أطباء مستعريون؛ كما كانت تقدم رعاية صحية فى الأديرة المسيحية. 
وقد حفظت لنا أسماء أطباء مستعربين مشهورين فى القرنين التاسع والعاشر: مثل 
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ابن رومان (رومان)؛ وحمدين بن أبّة (أوباس) وخالد بن يزيد بن رومان النصرانى 
القرطبىء والذى كتب رسالة عن "الأدوية المستخرجة (المستخلصة) من الأشجار". وقد 
سبق المذكورين كل من أبى مروان عبد الملك بن حبيب من هويتور بيغا (غرناطة) 
6 ممأهنال! عل طتطولا .ط عاناق2!'0 لام مهبلا داطهق؛: والذى عاش ما بين عامى 
إلى 407/2338) وكتب 'مختصر عن الطب”. ومن بين المعاصرين لابن 
رومان كل من: يحيى بن إسحاق القرطبى؛ وأبى جعفر بن خميس بن عامر بن 
الدومينفى. من طليطلة؛ وأبى عثمان سعيد بن عبد الرحمن بن محمد بن عبد ريه, 
(مات فى قرطبة عام .)405/54١‏ والذى ألف كتاب الأقرباذين ' وأرجوزة شعرية فى 
الطب. وكذلك عمران بن أبى عمروى (القرن العاشر), وقد ضاعت مؤلفاته. ولكن 
الشخصيتين المهمتين فى تلك الفترة هما عريب بن سعيد وابن جلجل. 

ولقد شارك عريب بن سعيد الكاتبء. وهى من قرطبة: (وه/14ت- 48./5015كم 
تقريبًا)ء ربيع بن زيد؛ وهو أسقف ريثيموندى الشهير فى تأليف تقويم قرطبة 
الشهير ويدعى ' كتاب الأنواع ". أما أبى سليمان بن حسن.ء المعروف بابن جلجل 
القرطبى 4457/571١(‏ - 497/5481). فهى مؤلف واحد من أشهر كتب التراجم - وريما 
يكون الأول - عن أسماء الأطباء والعلماء. وعنوانه ' كتاب طبقات الأطباء والحكماء!*), 
ويعد مصدرا ذا قيمة لا تقدر بالنسبة للقرنين التاسع والعاشر. كذلك فقد ألف 
كتيًا ذات موضوعات طبية؛ وألف كذلك كتبا عن الأدوية. وفى هذا السياق يجب 
الإشارة إلى وجود أطباء مشرقيين مثل الأخوين الحرانيين: وهما حقيدا الطبيب 
العراقى يونس بن أحمد الحراني» وكذلك أطباء يهود مثل حسداى بن شقفروط 
والذى اشتهر بدوره السياسى فى بلاط عبد الرحمن الثالث. وكذلك تجب الإشارة 
إلى سفر كثير من الأندلسيين الراغبين فى تعلم الطب إلى كل من بغداد والقيروان» 


(*) شره الأستاذ سيد نشرة علمية دقيقة, وعلق عليه تعليقات ضافية. د. مدكور. 
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وفى النهاية ظهرت الترجمة الجماعية تقريبًا ل "010560:1065" , وكان قد أهداه 
قسطنطين الخامس إلى الخليقة القرطبى, وبيدق أنه قد شارك فى ترجمة ذلك 
الكتاب كل من حسداى بن شفروط وابن جلجل المذكورين؛ وكذلك محمد بن الكتانى 
(تك/راهة - ولغ/رة؟١١).‏ 


لقد قدم أغلب المؤلفين المذكورين - ويحتفظ لهم ببعض المؤلفات أو المعلومات 
(الإشارات) - عناصر لها صلة وعلاقة مع الفكر المشرقى. وفى حالة محددة بعينهاء 
وصلت أفكار الطبيب والمفكر المشرقى (أبى بكر)الرازى إلى الأندلس - عندما كان 
ما يزال حيًا - وذلك بفضل تاجر من جيان يُدعى محمد بن مغليت الذى تعرف على 
الرازى فى إحدى رحلاته. 


(د) نشأة الروحانيات وتطورها: 


كانت الحياة الدينية وسيلة لدخول الفكر إلى الأندلس. إن الأسماء الأولى التى 
نعرفها لزهاد مسلمين كانت لأقراد معاصرين لعملية الفتح مثل: حنش بن عبد الله من 
صنعاءء والذى وقع على وثيقة استسلام مدينة بنبلونة. وقد بين أسين بلاثيوس بوضوح 
وجود مراكز للزهد الصوفى - وذلك فى وقت مبكر - فى كل أرجاء الأندلس. وفى 
البداية كانت حركة الزهد ذات طايع عملى وشخصى بدرجة كبيرة جذداء ولكن - 
بسرعة - أدى التقديس- التوقير- والرغبة فى التتلمذ إلى أن يحاط الزهاد بتلاميذء 
وأن يتم تنظيم حياة شبيهة يحياة الرهبنة (المسيحية). وقد ساعد الجو الباطنى لتلك 
المراكز وحياة العزلة على نشأة وتطور الفكرء وعلى الرغم من أننا نجهل كل شىء إلا 
أسماء الزهاد الأوائل مثل سعدون بن إسماعيل من راجو الإلاة88 وعيسى بن ديثار 
الطليطلى (القرن التاسع)؛ يجب أن نذكر أن محاولاتهم لنشر دعوتهم خلقت جو 
مناسبًا لنشأة وتطور تلك الآراء التى ظهرت - فيما يبدو - مختلطة مع علم العقائد 
(الإلهيات) وممارسات حياة الزهد. 
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*7- محمد ين مسرة 
5 حياته ومؤلفاته : 


إن الآراء المشرقية التى أدخلها إلى الأندلس كل من الفقهاء والمعتزلة والباطنية 
والعلماء سوف توجد مجتمعة بشكل موجز فى حياة أول مفكر مسلم مول وقد كانت 
له أيضا أفكار أصيلة خاصة به. أما والده. فهى عبد الله بن مسرة: وقد لجأ أجداده 
عندما أسلموا إلى حماية أحد البرير. ولا يعرف احد ما إذا كان أصل عبد الله هذا 
يعود إلى فاس أو جيانء وقد كان رجلاً قلقا وصاحب همة؛ أشقر الشعر أبيض 
الوجه. ولهذا كاد يكون ضحية ملحة أو طرفة ثقيلة الدم. حيث أوشك تجار الرقيق فى 
البصرة على بيعه على أنه عبدء حيث خلطوا بينه ويين أحد 'الصقالبة"؛ وهو اسم عام 
كان يطلقه المسلمون على الأوربيين الذين يسكنون وراء جبال البرانس (البرتات). 
كذلك كان عبدالله بن مسرة كثير الترحال بسبب تجارته, ومن المؤكد أنه تردد على 
مدارس المعتزلة فى البصرة وانضم إليها وتبنى آراءها. كما كان صديقا لخليل الغفلة» 
وفى نهاية حياته خسر كثيرًا فى تجارته وأفلس وسافر إلى المشرق ومات فى مكة 
حوالى عام 445/147. 

أما اينه محمد بن مسرة فقد ولد فى /ا شوال عام 19؟ ١5(‏ إبريل عام 847) فى 
مدينة قرطبة. وقد حكى لنا كتاب سيرته أنه بعد وفاة والده بأربعة عشر عامّاء وذلك 
نحو عام :41١/794‏ ظهر ابنه هذا فى زاوية فى أحد جبال قرطبة وكان معه مجموعة 
صغيرة من تلاميذه؛ وقد كانوا - لأول وهلة - يعتبرون فريقًا من الزهاد مثل غيرهم 
ممن كانوا يعيشون حياة ذكر وتوية وعبادة. ولكن لا يوجد أدنى شك فى أن ابن مسرة 
كان يعرف عقائد المعتزلة لأنه بعد ذلك بقليل اتهم بأنه يؤيد عقيدة حرية الاختيار وأنه 
ينفى الجانب المادى لعذاب النار. وألف أحمد بن خليل الحباب - وهى عالم وفقيه 
قرطبى ذى غيرة - كتايا يفند فيه أخطاءه. وقد أجبر هذا الأمر ابن مسرة على ترك 
بلده والرحيل» حيث قطع كل شمال إفريقيا بصحبة تلميذيه المخلصين محمد المعروف 
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بابن المدينى وابن صيقلء وسافر إلى المشرق» حيث درس آراء المعتزلة والصوفية وعاد 
إلى قرطية خلال حكم عبد الرحمن الثالث. 
ومع ذلك. فإن التجربة السابقة وتأثير الأوساط الباطنية المشرقية جعلا ابن مسرة 
يتصرف فى هذه المرة بحذر حيث مارس دعوته سر وبطريقة رمزية. وقد توسع ديره 
فى جبال قرطبة (والذى قلد فيه إحدى غرف بيت مريم القبطية» إحدى زوجات الرسول 
وأم ابنه الوحيد (*) إبراهيم؛ وكان قد نقل شكل تلك الغرفة عندما أقام فى المدينة) . 
وتزايد عدد تلاميذه بصورة كبيرة أمام دهشة فقهاء قرطبة البسطاء والتقاة» والذين 
لم يكونوا يعرفون كيف يفسرون سبب نجاح ابن مسرة أو سره. وكان من بين 
تلاميذه حى بن عبد الملك, وخليل ومحمد المورورى وأحمد بتفرج بن منتيل. وقد 
مات ابن مسرة فى ٠١( 5١4‏ أكتوير عام )95١‏ وهو محاط بالاحترام والتوقير 
الشعييين0'). 
ويذكر كاتبىو سيرة ابن مسرة ثلاثة كتب له هى: '"كتاب الحروف”. وآكتاب 
التبصرة" "توحيد المنيبين أو المتقين”؟ (**). وهى كتب كانت حتى وقت قريب تعتبر 
مفقودة (***). وفى عام 1914م نشر محمد كمال إبراهيم جعفر الكتابين الأولين. تبمًا 
لمخطوطة فى مكتية ديلنت0), . (3168 3 .أ رلا؟كعطاكظ .621) .أو لإأقهء8 ,016516 والاسم 
الكامل للكتاب الأول هو: “كتاب خواص الحروف وحقائقها وأصولها ". أما الثانى 
لد أرسالة الاعتبار7'). ومحتوى الكتاب الأول والثانى يتفق فى أغليه مع 


(*) لم يكن إبراهيم الابن الوحيد للرسول صلى الله عليه وسلم. بل كان له .. فضلا عن أولاده من البنات - 
ولدان هما القاسم وعبد الله. وكان هؤلاء جميعا أولاده من السيدة خديجة بنت خويلد. رضى الله عنها. 
د. مدكور. 
(**) هذا عنوان كتاب مفقود. المترجم. 
(ععع) الذى كان أستاذا بكلية دار العلوم .. جامعة القاهرة. وقد حصل على درجة الدكتوراه فى تصوف 
سهل التسترى من جامعة كمبردج 1110: ونشر عددا من الكتب. (د. مدكور). 
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الآراء التى ينسبها ابن حزم لابن مسرة: ولكن لا يتفق مع الإشارات التى تظهر 
عند ابن عربى أو صاعد الأندلسى. أما كتاب " توحيد المنيبين"اى "المتقين؟ فلم تظهر 
لاق مقطوطة: 


(ب) التوفيق بين المعرفة التأملية والوحى: 


إن كتابى اين مسرة يبينان معرفته الواسعة بالمنهاج الأفلاطونى الحديث كما ظهر 
عند العرب ويبينان أنه كان له توجه باطنى واضح؛ على العكسء فلا يوجد فيهما ما 
يدل على وجود تأثير للكتاب المنسوب لإقليدس (لإمبدوقليس) على وجه الخطأء على 
الرغم مما أكده صاعد الطليطلى الأندلسى. كذلك لا يوجد فى الكتابين أى راى من 
الآراء التقليدية للصوفية. ولعل الاهتمام الرئيسى لابن مسرة كان يتمثل فى التوفيق 
بين مجهود الإنسان التأملى وحقائق الوحى المنزل. 

ويتخذ ابن مسرة فى كتابه "خواص الحروف " الحقائق المنزلة نقطة انطلاق له: 
حيث يبين أن القرآن يقدم للناس عملية الخلق ومعناها وينية العالم السماوى والأرضى, 
وكل ذلك يتفق مع الشرح الذى توصل إليه المفكرون من خلال الطريقة التأملية. على 
العكس من ذلك ينطلق فى “رسالة الاعتبار” من قضية أن العقل الإنسانى له طابع 
تأملى» ووهبه الله للإنسان لكى يحتفظ فيه بالعلم ويصل إلى معرفة الله. 

ويرى ابن مسرة أن كلا من الفلاسفة والأنبياء يتفقون فى مهمتهم؛ على الرغم أن 
من عرضهما لها يأتى بلغة مختلفة جد . وإذا كان القرآن هو كتابء بل الكتاب فى 
أسمى صوره ويكل ما تعنيه الكلمة؛ فإن كل عالم الخلق بما فى ذلك الإنسان هى كتاب 
مفتوح أيضاء ويمكن من خلاله قراءة كيفية عملية الخلق وأشكالها ومجالاتها والعقل 
والمعرفة. والوحى الذى يتنزل من الله وعملية التفكير التى تصعد مما هو مخلوق (أى 
من الأرض) يتفقان تماما. 
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(ج) كيفية عملية الخلق وعالمها: 


ونا كان الفلاسفة السابقون على الإسلام قد اكتشفوا - بعقولهم فقط - أن الله 
هى الصائع الأزلى لكل شىء. وذلك انطلاقا من وحدانيته المتفردة؛ فإنهم لم يستطيعوا 
أن يشرحوا بوضوح أآراءهم لأنهم افتقدوا نعمة النيوة. فالله جوهر فرد يتصف 
بالوحدانية بشكل مُطلق وخاص. وينفصل الخالق عن مخلوقاته بحجايين: وهما 
حجابا الغيب والشهادة. والحجاب الأول بالنسبة لله يجعله مثل الروح بالنسبة 
للإنسان» بينما الثانى هو ما يمثل بالنسبة لنا الجسد. لكن الله ليس هو السكون 
المطلق؛ وإرادته القادرة على كل شىء دائمة وفعالة ونشيطة, وكل الأشياء تكون - 
من خلالها - فى حركة دائمة من الكون والفساد. بدون أن يمشل ذلك مساسا 
أى تشويها لوحدانيته. 

ويصدر الأمر الإلهى "كن" من العرشء الذى يحمله أربعة!١')‏ من الملائكة ويجسد 
العقل الكلى(١١),‏ وهى السر الأزلى (كلام الله القديم)» ومنه يصدر - من خلال عمليات 
فيض متتالية - العالمان (السماوى والأرضى).؛ وكل الأشياء. سواء الروحية أو المادية. 
وهذا العقل الكلى هو علة وجود الأشياء وحفظها ونهايتهاء وذلك فيما يتعلق بكل ما 
لق لأن الله نفخ (وضع) فيه معرفة كل ما يجب أن يوجد أو يحدث. والعقل الكلى 
يعكس فى لوح فطرى وهو “اللوح المحفوظ” كل علمه؛ حيث يُظهر ويبدى الأفكار المثالية 
أى “أم الكتاب", وذلك على مدى ستة أيام. وهو يعمل كما لى كان القلم الذى يكتب 
بمداد إلهى؛ حيث يجعل النفس الكبرى تظهرء والتى منها تخرج النفس الطبيعية, 
أى الطبيعة الخالصة والتى منها تشتق المادة الخام "الهيولى" وإلى هنا يكون العالم 
العلوى أى السماوى؛ وهو عالم النور قد خلق فعلا. 

أما العالم الذى يسكنه الإنسان فيخرج من الظلمات - وذلك بسبب كرم الله 
الواسع - والذى ينطلق من فيض إلى فيض. وهذه العملية تتطلب وجود ثلاثة أماكن 
"مقامات", مختلفة فيما بينهاء وهى تختلف تماما عما نفهمه عن تلك الكلمة. المقام الأول 
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أى السكينة, والذى يحدث فيه الفعل "انفعال, والثالث وهو مقام الصور والذى فيه 
تتشكل السماوات السبع والأرض . والعالم المتكون أو المُحدّث له مظهران: المادى وهو 
“الملك", والنفسانىء وهى الخاص بالأنفس ويسمى "الملكوت". والعالم المادى الأرضى 
يتكون من ثلاثة عناصر أساسية : هى الجسد والروح والنفس. أما الجسم فيتكون من 
أرض وماءء والروح هى الهواءء. والنفس هى القوى أو الملكات, والعقل سواء الكلى 
أو العقول المنبثقة يشبه الشمس التى تهب لنا جميعا الحياة وتبعث فينا الضوء. أما 
النفس فمثل القمر. 


(د) الارتقاء والمعارف النهائية : 


بعد أن شرح ابن مسرة الترتيب التنازلى للمخلوقات. سوف يشرح - وذلك كما 
كان متوقعا أو منتظرا - عملية الارتقاء والصعود نحو ما هو إلهى على طريقة 
الأفلاطونية الحديثة. إن الإنسان يلاحظ عناصر العالم الأرضى ويرى كيف أن 
العصارة تصعد من جذور النباتات إلى أوراقها وأزهارها وثمارها. ولكن إذا 
كانت الأجسام الفطرية لا تشرح وتفسر بشكل كاف طبيعة الذوات الحية» فإن هذه 
الذوات تحتاج - لكى تفهم حقيقة ذاتها ويخاصة الذات الإنسانية - إلى دافع المحرك 
النفسىء كذلك فإن هذه الأنفس تحيل (الأمر) إلى النفس العليا "النفس الروحانية ". 
لكن لا يمكن فهم طبيعة النفس الروحانية بدون (فهم) عملية الخلق النورانية 
التى يقوم بها العقل الكلى. وينفس الطريقة يعود العقل الكلى - بدوره - إلى الوحدانية 
الإلهية الفريدة والتى لا يدرك كنهها . وبنفس الطريقة إذا لجأنا إلى الطبيعة الرمزية 
للحروف فإن الأحرف التى تدعى أساسية تمثل بشكل متتال العرش والكرسى 
والجنة والنار والسماوات السبع والأرض والبحار والملائكة والجن والإنس 
والحيوانات والنبات. 


ومصدر كل نوع من العلم هى المعرفة العليا التى تتكون من ثلاثة علوم: علم 
الربوبية, وعلم النبوة وعلم الابتلاء. وهذا العلم الأخير هو الخاص بكل فرع من فروع 
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العلوم الدينية, ويخاصة الشريعة. كل هذه الفروع تمثل التسعة وتسعين نوعاء 
وآلثن هئ التسيعة والتستعون اسح إلهيًا "الأسماء الحسنى. وهى عبارة عن مدارج 
تقود إلى الله. وأيضًا فإن كل معرفة يجب أن تمثل جزءًا من العلوم الأساسية: 
علم الغيب وعلم الشهادة. 


وياختصارء فإن بنية الفكر الخاص بابن مسرة يمكن أن تُقدم فى الجدول الموجود 
فى الصفحة التالية. 
وحدانية الله المطلقة 
العرش أو العقل الكلى 


0 القلم والمداد 


الكرسى خلس هه اللوج 5 ظٌُ 
الأفكار العامة 
النفس الكبرى أو الكلية 
النفس الطيعية أو الطبيعة المحضة 


المادة الأولى “الهيولى" 


العالم النفسانى / 
المادى ع ا 0 زور 
النفنى الأرض / 
/ الروح الجسد 
الملكات أو التقوى / / 
الأرض والماء الهراء 
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(ه) طريق المعرفة الأخلاقية: 


إن نصوص ابن مسرة التى نشرت لا تبين بدقة وتفصيل كبير الطريق نحو 
المعرفة العليا والاتصال مع الله [الفناء فيه]. وإذا لجأنا إلى نصوص كل من ابن حزم 
وابن عربيء ويخاصة الأخير(''!, فإننا سنعرف أن الله قد خلق لكل الموجودات أنواعا 
عديدة من السعادة. فمنها السعادة الذاتية أو الخاصة 3نة]اناط15161ل, وهى التى تتفق 
مع هدف الشىء المخلوق وغايته, وكذلك السعادة التبادلية والتى تنتمى إليه تبعًا 
لطبيعة تكوينه. والسعادة الأساسية:, وهى التى تكون مناسبة للوصول بالذات إلى 
مرحلة الكمالء: والسعادة الشرعية 0131108ا6000 وهى التى تخصه يسيب تتفيذه 
للقانون الإيجابى - الوضعى. ومع ذلك فالسعادة والشقاء الحقيقيان ليسا هما 
الظاهرين اللذين نراهما فى هذا العالم وإنما هما الأبديان. 
ويرى اين مسرة أن الإنسان قد يكون حرا فى أفعاله ولكنه يحتاج لكى يحقق 
هدفه وسعادته الأبدية إلى نظام حياة» ويعتبر ابن مسرة النظرية الأفلاطونية الحديثة 
الخاصة بالتطهر أساسا له. حيث تتدنس النفس عندما تتحد مع الجسم, وذلك بسبب 
احتكاكها بالمادة. ولكى تتحرر من هذا الدنس وتحقق مصيرها النهائى - والذى يعرقه 
كل الناس من خلال الوحى - يحتاج الناس الذين يسيرون فى طريق الكمال إلى 
نظام حياة, وقد رسم ابن مسرة خطوطه متبعًا فى ذلك آراء كل من الزاهدين ذى 
النون المصرى والنهرجورى('"). 
ويشتمل نظام حياة ابن مسرة على ممارسة المجاهدة التقليدية والتوية والصوم 
والزهد والصمت والتواضع والذكر الدائم وعبادة الله والصبر وحب الغير والثقة فى 
الله. ويخاصة المحاسبة اليومية للضميرء وهى التى كان يرى أنها تفوق كل الممارسات 
الروحية الأخرى. وكذلك تعتبر هذه العبادة من أهم العبادات لأن ابن مسرة لم يكن 
يستخدم المحاسية والامتحان اليومى للضمير كوسيلة لتطهير النفس؛ حيث نعرف يهذه 
الطريقة - ويشكل أفضل - معاصينا ورذائلنا ونخجل منها وتدعهاء وإنما كوسيلة فى 
طريق الاتحاد [الفناء]» حتى تبين هذه المحاسية بوضوح مقصد أفعالنا الروحية. وهذا 
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وذلك إذا كان ما جاء فى مصادر التراث صحيحاء ويخاصة فى كتب كل من ابن 
العريفء وابن عريى. 
أى تجعلها لا قيمة لها. وكانت المحاسبة تشتمل - تبعا للفزالى - على ستة أجزاء: 

-١‏ الالتزام الطبيعى بالعمل طيلة اليوم بنية خالصة, وذلك بشرط أن يكون 
الإنسان على وعى بالمخاطر التى يمثلها كل من الغواية والانحراف. 

؟- حرص شديد وواع لأن تكون كل الاعمال مسبوقة بنية سليمة. 
غابت النية السليمة. 

؛- المجاهدة التخلص من التقصير. 

ه- التوية لمعالجة التقصيرء حيث يتم أداء الأعمال مرة أخرى بنية سليمة. 

1- اللوم والتوبيخ والزجر حتى يتولد شعور بفض وكراهية ضد التقصير. 

عملية التطهر التى يتم الوصول إليها من خلال نظام روحى؛ تمد الروح 
الإنسانية بقضيلة مشابهة للفضيلة الخاصة بالروح النبوية. فلا تمثل النبوة نعمة 
خاصة من الله يمنحها بلا مقابل لمن يصطفيه ويختاره؛ وإنما هى الدرجة العليا من 
الكمال الطبيعى للنفس الإنسانية. ويمكن للأنفس الخاصة ينا عندما تتخلص من كل 
تم صقلها لدرجة الكمال أشكال الأشياء!*). ومن الممكن فى هذه الحالة أن تتوقع 


ع( لايوجد تصريح بهذا عند ه» وإن كانت يعض تنصموصه»ه الواردة فى تقسيمه لطبقات الناس الناس تجعل 
مسرة:؛ المجلس الأعلى للثقافة, ١545‏ ص 05, 21,. 56. د. مدكور. 
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المستقبل وأن تشفع للأفراد والناس الآخرين عند الله؛ وريما يصل بها الأمر أن تجرى 
على يديها الكرامات. 

وليس لهذه الروح المتطهرة فى الآخرة جزاء. سواء كان ثوابا أى عقاياء وإنما 
السعادة المستقبلية تتمثل فى انفصال النفس عن الجسد بشكل كامل ومن غير موارية» 
وذلك لكى تتحرر الروح وتتخلص نهائيًا من كل صلة مادية - رابطة - ومن كل سوءء 
وتتمثل فى العبد الربانى. 


85- مدرسة ابن مسرة 
(أ) انتشار فكر ابن مسرة 


مما لاشك فيه أن آراء ابن مسرة وعقائده الخاصة سبيت قلقا لدى الفقهاء 
والعلماء الأندلسيين منذ نهاية حكم عبد الله, لأن الذى أعد الوثيقة التى تدين ابن 
مسرة وأتباعه ويدعى الزجالى. مات عام 7٠؟/414:‏ وذلك قيل أن يتخذ عبد الرحمن 
الثالث لقب "الناصر لدين لله”. وهى اللقب الذى تسمى به فيما بعد عندما أعلن 
نفسه “خليفة للمؤمنين". لكن الناصر لدين الله استغل نلك الوثيقة, التى تم قراعتها على 
الملأ فى المساجد الجامعة فى يوم الجمعة 9 من ذى الحجة عام 1601/514٠‏ وكذلك يوم 
الجمعة الموافق 8 من ربيع الأول عام ه4://ره356. كذلك فى العشر الأواخر من 
شعبان لعام 107/587م. ومن هذا يتبين أن التسامح والرعاية التى منحها الخليفتان 
الأندلسيان عبد الرحمن الثالث والحكم الثانى لرجال العلم والثقافة لم تشمل أتباع 


اين فنسدزة (34) 


وعلى الرغم من كل هذا فقد سهل نموذج حياة ابن مسرة وتعاليمه عملية انتشار 
أفكاره. ولهذا فليس من الغريبء أنه على مدى أكثر من قرن من الزمان نجد فى كتب 
تراجم (الرجال) أسماء لمفكرين يحملون صفة مسريينء أى أتباع ابن مسرة. وبالطبع 
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فهم ليسوا بفلاسفة: بالمعنى المطلق والمحدد لذلك المصطلع, وإنما كانوا من الأدياء 
والمؤرخين ورجال العقيدة الذين يبدو أنهم قد اتبعوا بإخلاص وتبنوا عن قناعة آراء 
شيخهم وأفعاله. قبالإضافة إلى التلاميذ المذكورين سابقاء يجب أن نذكر: طريف 
الروطى. ومحمد بن مفرج المعافرى (مات عام "/ا/587): واين أخت عيدون من 
بجانة (مات عام /ا/117/1): ورشيد بن محمد الدجاج القرطبى ( مات عام 
لاك/رة).: وأبّان من شذونة (مات عام 1417/19510) وابن الإمام الخولاني القرطبى 
(مات عام :)140/5748٠١‏ ومحمد القيسى من جيان (مات عام 497/1747)؛ وعبد العزيز 
القرطبى (مات عام /991//541) وهو حفيد للأمير محمد. 

وما إن تولى هشام الثانى الحكم حتى عين الفقيه محمد بن يبقى (بن يزيد) 
قاضيا للقضاة؛ وقد كان هذا الفقيه من أكبر أعداء مدرسة ابن مسرة. وعندما تولى 
المنصور الحكم بشكل فعلىء أيد التوجه المعتاد للعلماء والفقهاء المعارض للفكر 
والمعرفة, وذلك لكى يجتذبهم إلى صقه فأمر بعملية التطهير الشهيرة لمكتبة الحكم 
الثانى» حيث تم تدمير كل كتب الفلسفة: والمنطق وعلم الفلك والكيمياء. ومع ذلك فإن 
مفكرى مدرسة ابن مسرة هم الذين نجحوا فى النهاية. فبينما عانى من النفى أو 
السجن كل من صاعد المعروف بالحمارء وهو أول منْ ألف مقدمة عن الفلسفة فى 
الأندلس؛ وكذلك عبد الرحمن المهندس الذى يعرف بإقليدس الأندلس, وكذلك العالم 
الموسوعى القرطبى ابن الإفليلى» والشعراء ابن الخطيب؛ وقاسم الأموى ومحمد شاعر 
بحانة؛ وآخرين؛ فقد تزايد انتشار أتباع ابن مسرة فى كل الأندلس على الرغم من 
الكتاب المثير للجدل الذى ألفه القاضى محمد بن يبقى؛ وكذلك انتقادات وهجوم 
معلم الخليفة هشام الثانى [مؤدب]. العالم النحوى (أبى بكر) الزبيدى» وكذلك كتب 
الفقيه أبى عمر بن لب الطلمنكى؛ وكذلك عبد الله بن محمد بن أبيض وكتبهم المعادية 
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(ب) مدرسة قرطبة 


تجمع مفكرو مدرسة ابن مسرة فى منطقتين رئيسيتين وهما قرطبة ويجانة 
(المرية). حيث انتظموا فى شكل جماعات أو فرق باطنية تحت قيادة إمام يختارونه 
ويعترفون له بحق القيادة. وقد وصل ببم الأمر أن دفعوا له الزكاة أى العشور 
المفروضة. وكانت مجموعة قرطبة تتكون - بشكل رئيسى - من العائلة القرطبية التى 
كانت تتبنى آراء المعتزلة وهى عائلة أبى الحكم منذر بن سعيد البلوطى (887/5175 - 
2 وكان قاضيًا للقضاة فى قرطبة خلال فترة حكم عبد الرحمن الثالث. ومن 
المؤكد أن منذر بن سعيد قد عرف بعض مبادئ ابن مسرة وآمن بهاء ويبدى أن سبب 
ذلك هو أوجه التشابه بين آراء المعتزلة وفكر ابن مسرة . وقد حكى كاتبى سيرته ما 
يدل على إعجابه باراء المعتزلة. ويضيفون أن ثلاثة من أبنائه كانوا ينتمون للمعتزلة 
ومدرسة ابن مسرة فى الوقت نفسه وهم: الحكم (مات ,.)٠١59/145٠١‏ وكان يعمل 
طبييًا وهو مصدر الآراء التى نقلها ابن حزم عن مدرسة اين مسرة؛ والثانى سعيدء 
وقد مات أثناء اقتحام البربر لقرطبة »)٠١١7/14٠.4(‏ والثالث عبد الوهاب: وقد اشتهر 
يزهده .)٠١44/457(‏ أما الابن الرابع فهى عبد الملك؛ وكان قاضيا للمظالم خلال حكم 
الخليفة الحكم الثانى؛ وكان معتزليًا فقط. وقد قتل بأمر من المنصور (عام 115//775)؛ 
حيث كان قد اتهم بالمشاركة فى مؤامرة لصالح الأمويين. 


يبدى من المؤكد أن مجموعة مدينة بجانة قد تكونت فى وقت مبكر, لأن من بين 
الجيل الثانى لتلاميذ ابن مسرة هناك ابن أخت عبدون البجاني؛ والذى كان قد سافر 
إلى المشرق وأقام فى قرطبة. بعد ذلك بسنوات نجد أن نفس إمام مدرسة ابن مسرة - 
ويُدعى إسماعيل بن عبد الله الرُعينى - كان من جماعة مدينة بجانة» وكان رجلاً ذا 


شخصية حيوية وقوية وهى من أصل مُولّد وعاصر ابن حزم. عاش الرعينى ما بين 
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عامى 16١/555‏ إلى ,.٠١ 4٠/475‏ على أكثر تقدير. ونعرف أنه كان يعيش حياة 
الزهد والعزلة. حيث أسلم نفسه فيها لأعمال المجاهدة الخاصة بحياة التقوى. ويمكن 
أن نفترض أنه قد عاش فى قرطبة ولكنه لجأ - فيما بعد - إلى بيتشينا واختب فيها 
ليتجنب الاضطهاد والمطاردة من قبل فقهاء قرطبة. ومن هنا يمكن التكهن بأنه قد 
وصل إلى بيتشينا نحو عام 18٠ ,/71٠١‏ وقد علّم آراء ابن مسرة لابنه أبى هارون 
وابنته التى نجهل اسمهاء ولكنها اشتهرت بثقافتها الأدبية والفلسفية ويتقواها 
وتدينهاء حيث تزوجت بطبيب يُدعى أحمد كان أيضا يتبنى فكر ابن مسرة. ولهذا 
فليس من المستغرب أن يكون أيضا من جماعة ابن مسرة فى بيتشينا ابن قد ولد عن 
هذا الزواج المذكور ويُدعى يحيى. وكذلك انتمى لهذا الفريق إبراهيم بن سهل من 
أريولة (أى استجة)؛ وكان حليفا قويًا لإسماعيل. 


(د) شكل الحياة الجماعية لأتباع ابن مسرة : 


كان سيب ظهور مواقف تأويلية للآراء الباطنية المنسوية لابن مسرة هو 
التفسيرات المتباينة - والتى لا يمكن تجنبها - لأى مجموعة من الآراء أو العقائد, وهو 
ما أدى إلى حدوث الانشقاق. فقد اعتمد إسماعيل الرعينى - وذلك لكى يفرض 
تفسيراته الشخصية - على التأكيد السهل المتمثل فى أنه هو فقط الذى يعرف المعنى 
الباطنى الصحيح لأفكارالمدرسة؛ وكذلك اعتمد على سلطته فى أنه هو إمام مدرسة 
ابن مسرة . وقد أدت بعض الآراء التى تبناها إسماعيل إلى حدوث استنكار من قبل 
أتباع مدرسة ابن مسرة فى قرطبة مثل الحكم البلوطى وكذلك زوج ابنة إسماعيل - 
الطبيب أحمد - ويحيى حفيد الإمام. فقد كان إسماعيل يرى أن الله لا يعرف - بأى 
شكل - ما يجب أن يحدثء وأن ليس على الزاهد المبتدئ الالتزام أى الخضوع لأى 
قانون؛ حيث أباح الممارسة الحرة للجنس ومصادرة أموال الذين لا يشاركونه فى آرائه 
أى طريقة تفكيره ؛ بل وقد يصل الأمر إلى قتلهم. 
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أما أتباع إسماعيلء وكانوا أناسا بسطاء لم يعتادوا تلك الأمور الصعبة؛ فقد 
فسروا حرفيًا آراء ابن مسرة فى أن الله جواد - رفيع وسام - جدًا حيث لا يمكن أن 
ننسب إليه أى عمل ولا حتى المعرفى بشكل خالص. وعندما بولغ فى تقسير رأى ابن 
مسرة فى أن العلماء يمكن أن يحققوا أى يكتسبوا درجة من التطهر الكامل ويصلوا 
إليهاء وكانوا يعتبرونها مثل النبوة وذلك بسبب كمالهم الروحى»: فقد نسب أتباع 
إسماعيل إليه أنه يتمتع بنعمة النبوة والقدرة على إظهار الكرامات وفهم لغة الطير, 
والذى تبعًا للقرآن )١771(‏ يمثل علامة على الولاية. فقدسوه واعترفوا بإمامته بل 
ودفعوا له الزكاة. 

ثم تقدم أتباع إسماعيل خطوة أخرى للأمام حيث اعتيروا أنهم هم فقط الذين 
يحوزون الحقيقة المطلقة» وأن الذين لا يعتنقون أفكارهم يُعتيرون من الكفار, وأنه تيعا 
للعقائد التى كانت تأمر بقتل الكفار وإخراجهم وطردهم فقد أكدوا أن لديهم الحق؛ بل 
إن واجبا عليهم أن يستولوا على حياة وأموال الآخرين. ويالطبع لم يستطع أتباع 
إسماعيل تطبيق تلك المبادئ» وإذا لم يكن ذلك بسبب عدم وجود رغبة فإنه كان بسبب 
قلة الوسائل (الأموال)» ولهذا فقد حاولوا تطبيق ذلك فيما بينهم. حيث اعتبروا 
أن امتلاك الثروات يمثل عقبة فى طريق الكمال وإن على الزاهد أن يمتلك القوت 
الضرورى فقط. إن هذه المبادئ التى ألزم بها ابن مسرة مجموعة صغيرة, حاول 
إسماعيل أن يجعلها واجبة على كل الناس؛ وقد وصل به الأمر إلى أن يقول تبعًا لما 
ذكره ابن حزم: 

' تعتبر كل الأشياء التى يمكن أن تُمتلك أى تحاز فى هذا العالم حرام؛ وبالتالى 
ففيما يتعلق بحق الملكية, لا يوجد أى فرق بين الثروات التى يتم الحصول عليها 
بواسطة العمل والتجارة أى الميراث ويين الأخرى التى تؤخذ غصيًا بقطع الطريق» وهذا 
لأن ما هو حلال ومباح لكل مسلم هى قوته الضرورى ويغض النظر عن الوسيلة التى 
يحصل بها عليه". 


إن الآراء عن شيوع الملكية كانت على الدوام وسيلة فعالة عند الدعوة واجتذاب 
الأتباع, ولهذا فليس من الغريب أن يكون لها نفس تلك النتائج فى تلك الأزمنة التى 
سادت فيها الفوضي والصراعات وعمليات النهب التى صاحبت نهاية الخلافة. وأكثر 
من هذا - أنها تزداد جاذبيتها - عندما يُضاف إليها انحطاط وفوضى أخلاقيان 
وجنسيان. يقول ابن حزم ' لقد عرفت كشىء مؤكد أن إسماعيل كان يقبل كشىء 
مباح زواج المتعة الذى يتم التعاقد عليه لفترة زمنية. محددة ". إن هذا الزواج المحدود 
الوقت - المؤقت - لم يكن شيئًا جديداء ففى الجزيرة العربية السابقة على الإسلام كان 
هناك شكل من العقد يسمح بوجود علاقة جنسية بسيطة خلال وقت محدد مقابل دفع 
مبلغ معين من المال من قبل الرجل للمرأة.:وعلى الرغم من أن محمدًا (صلى الله عليه 
وسلم) كان قد حرمه؛ فإنه لم يختف بشكل كامل. ولكى يتم بعث هذا الشكل العرفى 
من جديد فريما استند إسماعيل إلى نظرية الكمال المطلق للزاهدء والذى ليس لديه أى 
حاجة إلى أن يخضع للتكاليف الشرعية نظرا لعلو درجته من الكمال؛ فروحه على درجة 
عالية من التزكية لدرجة أنها لا تتلوث من أى شىء يمكن أن يكون ضارا للآخرين. 

أيضًا ربما نفى إسماعيل بعث الأجساد والحساب الأخير- يوم القيامة؛ حيث 
اعتبر أن البعث الحقيقى للنفس يتمثل فى انفصالها عن الجسد(*). على العكس فإن 
عالم الخلق هو مجموع كامل وخالد حيث سيستمر للأبد وهى على هذه الصورة ولن 
يختفى مطلقا أو يدمر. ونظرًا لعدم وجود مصادر مباشرة عن إسماعيل الرّعينى؛ فإنه 
ليس من الممكن تحديد أوجه اتقاقه مع آراء الإسماعيلية. يل وأكثر من هذا فيمكن أن 
تكون الشيوعية الجنسية (نكاح المتعة) المزعومة أسطورة أخرى مثل التى نسبت إلى 


(*) يقول ابن حزم : إن أبا العاص الحكم بن منذر بن سعيد القاضى أخبرنى عن إسماعيل بن عهد الله 
الرعينى أنه كان يذكر بعث الأجساد ويقول إن النفس حال فراقها الجسد تصير إلى معادها فى الجنة 
أو النار . الفصل, ج4 ص ١58‏ - ابن حزم - دار الجيل - بيروت 19957. 
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بعض الفرق الشيعية. ويجب الإشارة إلى أننا لم نجد مطلقا - فيما نسب إلى 
إسماعيل - أى إشارات عن الأئمة المقدسين, سواء أكانوا سبعة أم اثنى عشرء ولا عن 
على بن أبى طالب. 

إن انشقاق إسماعيل وانتشار آرائه بين العامة مثل تصفية ونهاية لفكر ابن 
مسرة, لكن التيار الفكرى الذى أوجدته هذه المدرسة لم يختف - تماما- وإنما واصل 
وجوده؛ حيث تحول إلى العمود الفقرى لفكر الصوفيين الأندلسيين. إن ظهور دول ملوك 
الطوائف ونشأتها؛ والعداوة والتنافس بين أمرائهاء وتدمير الخلافة» وخروج المفكرين 
والكتاب من قرطبة:؛ كل ذلك مهد الطريق أمام الفكر الصوفىء والذى كان به قدر 
كبير من آراء الأفلاطونية الحديثة؛ بل وفى قرطبة ظهرت مدرسة صوفية مستقلة عن 
مدرسة ابن مسرة الصوفية المفترضة: والتى أسسها يحيى بن مجاهد الألبيرى (مات 
عام 977/577), والتى كان لها أهمية كبيرة بعد سقوط الخلافة. لكنء فى الجانب 
الفكرى ستستمر تأثيرات فكر ابن مسرة فيما عرف فيما بعد ب "المدرسة الصوفية فى 


الريةة. 
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هوامش الفصل الأول 


)1( -50 3انااعناا65 ناد لز 11/510118 ,5ل/3/4008 08 هاو 5 زجعلضومون ميدن أعدوألةا 
59 ,1992 ,3010 اباراهاه 


(1) المرجع السابق ص ١7‏ 
(؟) إن رغبتى فى عرض هذه الأمور بشكل صريح تفرض على أن أطلب مراجعة كتابى المذكور حول أى 


تفصيلات, ولو لم أكن أعتقد أن الأحداث والأشخاص كانت على الشكل الذى عرضتها أو شرحتها به لم 
أكن لأكتب ذلك الكتاب. 


(5) انظر الكتاب التالى: 


١, 20110,‏ 1035و5506 06735 مع .لع ©2 ,"قاعناءدع ناة /ط 1/3532 تلطا "رؤمأعهأق2 دزومْ .ا 
1546 


(0) فى النص العريى لكتاب “طبقات الأمم” الذى نشر فى مجلة المشرق؛ عدد ١‏ نوفمبر 1911, ص ,/86١‏ 
يوجد - من وجهة نظرى - خطأ مطبعى كبير؛ وكذلك غير ظاهرء وذلك لضبط المعنى والسياق, وتبعًا لهذا 
الخطأ فقد ترجم الاستاذ أسين بلاثيوس الجملة على أنها ' فى بعض الأديان". والحقيقة أن الصواب هو 
"أماكن' وليس 'أديان", حيث إن مؤلفين آخرين بما فيهم سعيد نفسه أشاروا إلى ' أعمدة هرقل. وقد 
وصل الأمر بابن رشد إلى أن يكتب ويقول إنه رأى واحدة منها قبل أن تدمر. 

(1) نود أن نوضح أن مصدر كل ما قيل عن ابن مسرة حتى هنا هو نصوص كُتاب التاريخ؛ وقد أكدت 
نصوص كتاب "المقتبس" - الجزء الخامس؛ لابن حيان هذه المعلومات. وقد نقل ابن حيان قرار إدانة أتباع 
ابن مسرة حرفيًا. 

(1) لقد أعاد أسين بلاثيوس ترتيب فكر أبن مسرة - من جديد - من خلال نصوص ابن عربى وابن حزم 
وشهادات سعيد الطليطلى وكتب التراجم. 

() فى نحو عام 1614م أخبرنى الدكتور محمود على مكى بخبر نشر كتاب عن القكر الإسلامى للؤلفه محمد 
كمال إبراهيم جعفر ويحمل عنوان “من قضايا الفكر الإسلامى”. القاهرة, عام 1794/141/4ه. فى ذلك 
الكتاب تُشر كتابا ابن مسرة (ص .)57--5١١‏ وكان قد أعلن مؤلق الكتاب العثور على هذين الكتابين 
عام ”157. ومن المحتمل أن يكون هذان الكتابان قد ظلا لفترة طويلة بدون أن يلفتا الانتباه. لأن الباحثين 
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كانوا يعتبرون الجيلى مؤلفًا لهماء وهو خطأ من النساخ حيث كتب ذلك الاسم بدلا من " الجبلى' وهو لقب 
واحدة واثنتان على التوالى. ونظرًا للمشاكل التى عاتيت منها فى عينى فى تلك السنوات (ما بين عام 
4 إلى عام 1147م حيث أجريت خمس عمليات جراحية) وعواتبها فإنتى لم أستطع الاستفادة من 
معلومات الدكتور/ مكى. ولم أتمكن من القيام بعملية المقارنة بين تلك النصوص والنصوص الأخرى التى 
عن الأندلس. 

وفى هذه الحالة فإن الأمر لا يعتبر خطأ نساخ وإنما لتشابه معنى الكلمتين "اعتيار' و تبصرة ويعد نشنر 
مؤخرًا الاستاذ/ ى. تورنيرى مقالاً ذكيّا ومناسيًا عن نشر مخطوطات ابن مسرة باللغة الإسبانية وبياناتها 
كالتالى 


أخبار عن نشر الأعمال غير المنشورة لابين مسرة ". 
ب14 ,قمقاضقوع4, ,143538 قطا ع0 60(135م1آ ققعطه ع0 موأعوءأاطيام ١5‏ عرطموة وأعناهلة 
4 - 47 .مم ,(1993) 


)٠١(‏ يذكر ابن عربى خمسة أسماء: وهم إسرافيل؛ وجبرائيل: وميكائيل. ومالك ورضوان. ويضيف إليهم آدم 


)١١(‏ لقد اعتبر أسين بلاثيوس أن العرش هو المادة الاولى - الخام - وقد أيده فى ذلك الجميع وأنا أولهم: 
وإن كان أسين ريما قد تساعل: هل كان العرش يمثل - قبل ذلك - العقل الكلى ؟ 

)١7(‏ فى النصوص المنشورة لا تظهر الأشكال والرموز التى ينسبها إليه اين عريى: إن الجواهر الخمسة 
المتمظة فى الأعمدة الخمسة التى قد تحمل الكون, والذى يرمز إليه ببناء يكون الواحد الإلهى هو سقفه 
الذى يجمعه ويحيط به أما الحوائط فتمثل الكائنات المخلوقة وتظهر من الخارج الذات الإلهية الكونية 
[الجوهر]. والجزء الداخلى جومر الله الذى لا يمكن إدراك كنهه. ولهذا يخلو من النوافذ ويمكن اختراقه 
أو النفوذ إليه من خلال الحدس الذى يحدث أثناء حالة الوجدء وذلك من خلال الاحتكاك مع عمود 
خارجي من نفس مادة الأعمدة الداخلية وهى يتوسط بين الله والانسان. 


)١(‏ من الممكن أن يكون ابن مسرة قد استطاع أن يعرف الفكر الإسماعيلى. حيث وصل ذلك الفكر للأندلس 
على يد الدعاة الباطنية. وإذا تم مقارنة عقائده (آرائه) مع الأخرى التى تم عرضها سابقا حول الشيعة 
الإسماعيلية المشرقية, سوف نلاحظ ذلك التشابه سواء قى المصطلحات أو الفكر. وأن الجدول الذى 
حاولت من خلاله أن أضع - من جديد - تفسيره لعملية الصعود والهبوط الخاصة بالافلاطونية الجديدة 
به تشابه ما مع جدول كوربان الذى نقلته فى الفصل الثاني من الجزء الثالث لهذا الكتاب. 
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)١5(‏ انظر الكتاب التالى: 


لمزم عل 00قماه اه متصقميل أمقعقملامة «7أمبععقيهم ها" ,جملموموت دده .الا 
,1981( 2 بقتقامقن'لمق مع .ابيط ."“محتزيدة| مها معوه5 ,طذالة مت زا وزمدللالج مقصطوتم"اح 
4 .مم ,1982-2( 51'67,1/3 .مم 
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مراجع الفصل الأول 


لقد كان هذا الفصل فى صياغته الأولى يحتوى على ١١5‏ مرجعاء من بينها المصادر العربية لتاريخ 
الأنداس. وكما أنه فى المرجع المذكور فى الملاحظة الهامشية رقم ١‏ تحتوى قائمة المراجع على قسم به 7١؟‏ 
مرجها خاصة ب ١45‏ كتابا مختلفا وفى الجزء الخاص بالمراجع العامة يوجد 4 مرجعاء فإنني أقتصر هنا 


على المؤلفات التى استعملتها بشكل مباشر فى هذا الفصل والفصول التالية . 


.لت 2.5 .0778ركنا نا عطنىة وادنرارمصن) 6[ 0 تن اط أراانه") .ألا ,ومع دلوم ملجم 
4 .110ل 

9 8 94-139 ,534-92 ,44-47 .40-41 ,31-38 ,27-29 .22 ,جزم .127 .تصتم ,صمعل1] 
ااى 08 76انافناماكة نز أسواكان! تكنأو ا داق عل هادا أظ .لا تعلمخمةت] صمح 
2 ,لهالا ,امنود امل 

تسد ]داه لحاخ' عل ملقصاعم كن عامصيل أمسومفستاقة مؤأعسععويعم ضله رمعل1 
3 00114046-/24 مع باط ,ممق وزد11 صط[ صنوءد ,لقالى م[<[-نا عنوؤلح 
483-84 .مم ,(1982) 51-6793 .مم.(1ا198) 2 

© لع اتات أخرة؟ 411 عل الأ دلت انزع )ان طقانا ,-أق .ى ,أحاطودا[ 
2537 ,3 ,69 ,5ط ,.ذ. 8.1 ,8835| ,لسلناخ 

اكأعطنف | 0 عاةاال1ت0 | ااا كاز © الجا رركتا ) 0113 :11])ا5) !1د 5ه 11151076 .حا ,بإجود1 
3 بلعلأعناآ كلمل 3 مأمعوع نه -أباعا عمج .لع وتاع بير كمل انون ونجرام عت| مجر 

أن ]11 عألل آل كغطمار) )ةلق ايمر 1116 ,للد ها اث ,ألنإم دنلا 
١‏ اا 6 

ب[ .لون ,8776| /293! .عفانتا .له مله 10م .لا ,تطتططه؟]1 فاه ' درحاز 

11415 275-44 

هم رواعل000) آله .لاتو-أن طقل]-ة] ماأدعه-اة طقانل ..ى نقحاطه '-لن درحا 
,56 ,354 ,347 ,339 ,325 ,320 ,281 ,199 ,113,186 بوط ,.ث.! 6.1 ,1887 
1191 

ل 0 اننا 

| بلتتلهاطا بمععله0 .لت لما ااه 'قنصما؟ 1607 .للا .كر ,اوعدت -اد م1 
,636 ,544 ,437 ,417 ,331,389 ,209 ,199 ,127.179 ,106 ,4ك بوط ,.ث. 8.1 
| .359 ,1329 ,1296 ,1230 ,202| ,1187 ,965| .1036 ,973 ,835 ,834 
78 21.1452 .1364 
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-قع .1520 ,1886 ,112110 ,ومع سدئزة 0 .لع كع 0 هاه قم[ ]ا [1671 ,هبن 0-لج مط[ 
-00© أت عأننه |أهابع6 قر ع4 واموكظ 26 2011155 ها عك هأ«واعاظ بوععطن1 .ل عل وامققم 
١/1300 6.‏ عغطهكق 

حم ,11 .له؟؟ :191-194 .مم ,آ .أن ,1293/1876 ,متند© 151 لقنن" .31 رأطوة' نط1 
3 .763-68 5قرأع 

مهكع000© .12 .لع كننأم ناماه تمت ته-اه (5ها ‏ ملتجاه طقاة] ,.0 له بلتسسسافوظ دط[ 
8 332,470,809 .ؤط ,.ث.8.11 ,1892 ,35120280 

(1) /7[ نر (2 1 ) 1 .5آ0/ ,م تعمل-اه اردق دابا # م77زهط-أاه قا .11 لذ ,رسقكموظ و16 
.64/1944 --1358/1939 ,مرأة© ا 

846-8452 كماقة كلنأوك: كاه أقتزاء انها آل كأطمنو :اه 16 ,.قة لخ ,رمةلاود1ا مم1 
0 ,888-912 ووقث. ,1390/1971 ,رمعند0 1خ ,أعلعلو/1 ألخر' 00 نصطدلة عل .لع ,11 .أمج 
© 0460677105 ,ع 1هة:نان .ل ع0 هامتهقمع .520 :1937 ,5م23 بقتنغمة .314 .له ,111 
-لة لطهذ' .لع ,/ا1 .أو؟ ,971-975 ومقك ,لود لز 1950) 13 بمتتدمكظ عل مترمكاطم 
-00 وأععة0 بآ عل و[0تنهمةء .0ه :1385/1965 بالاماع8 ,112991-لد تلذ' مقسطدظآ 
ألا رعامع نه ."1 رقاعد لم0 .2 بلع ,7 ,أو ,911-941 ومقخ .1967 ,لنعلدك1/1 ,معدم 
2253802817 راوع أله ,1 لاومع رونل .ل .3 .له :1979 ,5130110 بططنك 

لظا ,لمعو بوط -ابغ[ لع ,طمعفله طقكه امممطمع7 طقانع1 .141 لذ دجمت[ م15 
بكلنأه الى ,كف7 .8 عل أكنااقلمة عأعقم ها عل .مهن :1368/1948 ,معتوه 
(22)1957 

.226 نز 200 ,198 ,80 .ورم ,/ا1 .أه؟؟ :65-69 3 24 ,3 .مم ,رآ .اونا ,126 .للتتاه ماع10 

كنااهل :اداه عانايهم «قجنازة 7[ طأموب:-اه مقدرهط-اه ةنكط ,أكسطلة مهاج م103“ مط[ 
1[ .ك1ه؟] ,1948-1951 بلتتعوماعاآ ,لمعدعءه:2- اغآ .ع نز مناه .5 .0 الك ,طارعوهك!- اوس 
اعل يلع بكاه؟ 2 ,أعوتة ,مقموة؟ 8 عل نوجه2آ .لع 15 عل ودععمهة5 .520 :[(2) 11 ىا 
.30 ,ؤأعة2 ,لهججع عوط - م1 عمم ,111 .ألم 

.1110311 بنك بمنال1أذل ددا 

1153-7 81-1 ,كذ رمقع ا ألدل مط 

.58 .م برزوة ,1312/1895 باناطالة!كا .لع الم مك8 ,طنط ناه رمقوة1 معطا 

بوعند اط ,أناو©ط أوددة هلع ,طتجوملط-أ-فابط غ] طترعناة- لق ,أطتووة ١4‏ -اة 5310 و1 
2015-5 

العا تاجوم لاق ونا تيه له كلعل ااه جاع ندم ]دلت :الهلا ,عله بأمقووحكة 
بلع لاع[ ,(تماعء وميك ) اللعت للا بر لطعء ك1 ,أتموسطا ,بجم7طا 15 ملع بطترهل-ام بط سأطط-اه 
1855-5961 ,.واه؟ 2 

عع ةا رمأه :ممه ماع تمك هأ عك هاتماكتزا هآ و نطه؟ دو0أفلاكنا .ةا .ل هومن 1لالج /١-وو1ائكا‏ 
.9/37-8 23-32 .مم ,1949 مدن[ 

عأققم 13 ع0 جك .20ك1 لز للع بطممه-اه تاميخم آل طمب هله أمترق ألم رطأ لذ ,أربوو ادال 
715 اعبار 05[ عل 1151016 ,وستصعظ نووكت .351 عل كبالوفمك-اج بز طترعةك381 اعل 
1917-1919 ,01211803 .015 2 ,]للم نز ه71مرروط عل 

7 .ناه ,.5 ,921201 

4 .نا به .ذف ,59310 

.59-61,66-5 ,جزم ,آ .ا0؟ بهن /ةي-أه 7082961 ,-لة .ذف رأصمةكد5 

,1887-1903 ,1201150! ,مممكظ ع4 د5مطهم1024,: كما ع4 مأرو ادا ,.آ .5 ,أعوملمتة 
7.00 زوع 

,11353118 لطة عل كقاتلغه1 مقعطه عل منتعوع زاطيام ذا عتطهد ون 3ه[1» ,.ظ رمعرعممه1" 
.47-64 .مم ,(1993) 14 بمعمبجه0)-/ 4ل 


00 


633 


634 
635. 
0306 


037. 


-تققم ,1978/ر1398 ,معتةت) 11 تدماعا-ام مطالل!-46(6ه؟ تقلط .1 1 .1/1 ,م255 ,6485 
.310-360 قهم 


1866 لزأ طاعآ ركاه؟ 6 ,0أءأمعاكه بلا .*1 .لع ريقو اعاط-له متبلط ,تمصع لد أقوة/ ‏ .649 
.13 
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الفصل الثانى 


مرحلة الموسوعات 
ابن حزم القرطبى (9444 )٠١184-‏ 


١‏ - تأثير رسائل إخوان الصفا 
(أ) الرغبة والواقع : 

يرى بعض المؤلفين فى موضوع الفكر الإسلامى فى الأندلس أن الفلسفة المشرقية 
قد وصلت إلى الأندلس فى وقت سابق على المتعارف عليه تقليديّاء وهو النصف 
الثانى للقرن الحادى عشر. لكن عملية البحث قبل ذلك التاريخ عن فلاسفة محتملين 
تقدم لنا أسماء دارسين للمنطق فقط وعددهم قليل جداء وهم أربعة بالتحديد » 
حيث يُشار إلى أنهم درسوا الفيزياء» وإن كان ذلك من خلال كتاب وحيد 
مذكور وهو السماء والعالم ” ماعمء وط, 5200-07 أى مفكر منهم أنه قد عرف 
أفكار الفارابى أو ابن سينا أو مؤلفاتهما. وأول إشارة جديرة بالثقة عن الكندى 
هى التى تظهر عند ابن حزم ؛ وذلك عند مناقشة قضية خاصة بالمنطق؛ أما 
الفارابى فيذكره ابن السيد البطليوسى ويستخدمه ويستفيد منه فى معالجة 
قضايا منطقية. ونص الفارابى المذكور فى كتاب” غاية الحكيم” المعروف فى الغرب 
باسم ترجمته اللاتينية!). ‏ ]516 لأبى مسلمة محمد المجريطى لا يمكن التعرف 
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عليه وللأسف فإن هذا المؤلف الأخير - أى المجريطى - يجب أن يستخدم يحذر كبير» 
حيث يفتخر بأنه قد استخدم مائة وأربعة وعشرين كتايًا لا يذكر عناويتهاء ولكن 
بضاعته الفكرية لا تتجاوز "رسائل إخوان الصفا" وكتاب " الريوبية "(*)المشسوب 
لأرسطى المزعوم وكتاب"الزراعة النبطية” ومجموعة كتب هرمس وكتاب مختصر عن 
تاريخ الفلسفة. وعلى العكسء فانه يتفق مع ابن مسرة فى نظرية "الجواهر الخمس"(2). 


(ب) وصول رسائل إخوان الصفا: 


ولد سليمان بن حسن - المعروف بابن جلجل - عام ,447/77١‏ وهى مؤلف كتاب 
'طبقات الأطباء والحكماء والذى - تبعا لقوله - يعالج فيه ما أسماه الجيل التاسع 
ويحكى أخبارا عن أطباء وعلماء أندلسيين . وقد ذكر ابن جلجل أن عملية وصول كتب 
الطب والعلوم الأخرى إلى الأندلس حدثت فى النصف الأول من القرن العاشرء وذلك 
أثناء حكم عبد الرحمن الثالث. حيث يقول: "حينئذ تيقظ لدى الناس الاهتمام » حيث 
ظهر منذ بداية حكمه أطباء مشهورون". والعالم الوحيد الذى ذكر أن له علاقة بالفلسفة 
هى أحمد بن حكم بن حفصونء حيث يقول عنه إنه "فيلسوف بارن وحافظ على درجة 
فائقة من الذكاء ‏ وإنه ذى عقل كبيرء وكان فصيحا كثير الدراسة ويُعرف تعريفات 
[علم] المنطق. ولا يذكر القارابى أو الرسائل. 


0( ظهر - فى حركة الترجمة الكبرى من اليونانية إلى العربية قى عهد الدولة العياسية - كتاب سمى كتاب: 
'أثولوجيا' أى الربوبية . وترجمه عبد المسيح بن ناعمة الحمصى ونسيه إلى أرسطى فقاشتهر باسم 
أثولوجيا أرسطو ويقال إن الكندى أصلح هذه الترجمة. وقد أدت نسبة هذا الكتاب إلى أرسطو إلى وجود 
خلط فى تصوير آرائه . واعتمد الفارابى على هذا الكتاب المنحول فى التوفيق بين آراء أقلاطون وأرسطى 
فى كتابه : الجمع بين رأيى الحكيمين. وقد مر وقت طويل قيل أن يعرف الفلاسفة والمؤرخون أن هذا 
الكتاب ليس لأرسطو بل هو مجموعة من النصوص المقتبسة من كتاب تاسوعات أفلوطين . راجع مقدمة د. 
عبد الرحمن بدوى لكتاب الأفلاطونية المحدثة عند العرب . الكويت 19177 , ص 7 وما يعدها إلى ص ”4 . 
د. مدكور. 
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أما القاضى أب القاسم بن سعيد- المعروف بصاعد الأندلسى - ٠١55/45١(‏ - 
25 فهو مؤلف كتاب "طبقات الأمم", وهى كتاب له قيمة كبرى وتوجد به 
ملاحظات كثيرة تدل على أصالتهء ومنها أنه أضاف المفكرين اليهود الأندلسيين 
ويخاصة ابن جبيرول. أما الأخبار التى يذكرها عن المفكرين الإغريق ويخاصة 
أرسطو فيبدو أن مصدرها هو المعارف السكندرية. حيث يقول : "إن أرسطى هو القمة 
التى تتوج الفلسفة الإغريقية. لقد كان آخر علمائها وأعظمهم". إن الققرات القليلة 
أو النادرة التى يذكرها صاعد لأرسطى مصدرها كتابا "السفسطة ' وتاريخ الحيوان” » 
ولا يعرف من الفلاسفة المسلمين الشرقيين إلا الكندى, ولكنه على الأقل يفرق بين 
العلوم الدينية والفلسفية. 

وتبعًا لصاعد فإن الكرماني- وكان طبيبًا ومهندسا - سافر إلى المشرق ” وعندما 
عاد إلى الأندلس حمل معه الرسائل المعروفة ب “رسائل إخوان الصفا', ولا نعرف 
إن كان أحد قبله قد أدخلها إلى الأندلس. كان يعرف - بشكل سيئ - القلك العلمى 
والمنطق , لكن فى العلوم النظرية لم يكن له مشيل فى الأندلس قاطبة '. ومع ذلك 
فيبدو أن عالم الرياضة مسلمة المجريطى (مات عام 4/5505 ,)٠٠١‏ قد استعمل 
الرسائل ويبدو أنه أدخل جزءًا أى أكثر منهاء وهى ما قد يفسر سواء ما ينسب إليه من 
حمله لمختصر مفترض لتلك الرسائل وكذلك اهتمام تلميذه الكرمانى بإدخال ذلك 
الكتاب كاملاً('). 


وكما هو معروف فإن مؤلفى "الرسائل" لا يتعاملون بشكل جيد مع الفارابى. على 
الرغم من تعاطفه - على الاقل - مع الشيعة؛ لكن مؤلفيها استخدموا فكره. وتوجد 
نقاط تشابه لا يمكن الشك فيها كثيرًا بين بعض أفكار ذلك الفيلسوف وأفكار الرسائل. 
وبالإضافة إلى ذلك, فهم لا يبدون شدة مع القفارابى فى حين أنهم يدحضون أفكار 
الكندى بكل قسوة وعنف ولا يمنحونه حتى شرف ذكر اسمه. وبالتالى؛ يمكن القول إن 
الإشارات الأولى عن الكندى كان لها علاقة ما بإدخال المجريطى لبعض أجزاء 
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الرسائل. حيث إن ما أبداه ابن السيد من اهتمام بمنطق الفارابى وتقدير له - فيما 
بعد - يعود كثير لاعتماد الرسائل النسبى على ذلك المؤلف. 


؟- أصول بعض أفكار ابن حزم: 

إن حالة ابن حزم فقط ربما تكفى لإثبات كيف أن الظروف فى إسبانيا المسلمة 
فى القرن العاشر كانت مواتية لظهور وتطور تلك الأنواع من الدراسات العلمية 
التاريخية والنقد الفلسفى للعقائد الدينية.... لقد كان ابن حزم قادرًا على الجمع بين 
ذلك القدر الكبير جدا من المعلومات التاريخية » ولقد سمحت له روحه النقدية الذكية 
بتحليل كل العقائد الدينية وكل الأنظمة العقائدية والفقهية والتشريعية فى زمانه والحكم 
عليها -- ويمعيار شخصى - فى مؤلفاته .” 

إن عظمة اين حزم - والتى د تمثلت فى قيمة مؤلفاته التاريخية وجودة كتاياته 
الأدبية - أدت إلى إهمال دراسة مصادر كتيه وذلك خلال سنوات طويلة. ونحن نعرف 
اليوم أنه قد استعمل لكتابة التاريخ كتيًا شرقية ومسيحية, وقبل ذلك سار فى تأليفه 
لكتاب طوق الحمامة على نظام كناب محمد بن داود (0ه"/854 ,)91١/591-‏ وهو 
كتاب الزهرة ". 

ومن ناحية أخرىء فعلى الرغم من أن الفقه الظاهرى ربما يكون قد دخل الأندلس 
فى نهايات القرن التاسع أو بدايات القرن العاشر, فإن انتماء ابن حزم للمذهب 
الظاهرى وتكويته العلمى على المذهيين المالكى والشافعى بشيران إلى تمتعه بفضول 
علمى ومعلومات عقائدية رائعة. وتبدى معرفته بعلم الكلام بديهية وواضحة, كما بيين 
موقفه أمام القضايا ذكاءً كبيرً مقارنة بمواقف الأشاعرة أو المعتزلة. وفيما يتعلق بعلم 
الأخلاق» فمن المدهش ذلك التشابه الموجود بين "كتاب الأخلاق والسير" وكتاب "تهذيب 
الأخلاق” لابن مسكويه (مات عام ٠١١/450‏ )؛ بما فى ذلك شكل الحكّم المجموعة فى 
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هذا الكتاب أو ذاك. ولهذا فيمكن أن نفترض أن يكون ابن حزم قد استعمل بعض 
أجزاء الرسائل التى استعملها مسلمة المجريطى, وربما كان هذا هو مصدر نص 
الكندى المشار إليه. لكنه أيضًا عرف فكر (أبى بكر) الرازى وخصص كتابًا للرد عليه. 
ولا يجب أن نستغرب شيئًا فى حياة رجل استطاع أن يوفق بين مجهوده العلمى الرائع 
وحياته الغنية بالتجارب والمخاطر. 

كان ابن حزم ابنا وحفيدا لموظفين فى البلاط وتلقى علومه فى قرطبة عندما كانت 
عاصمة للخلافة. وفى منزل والده الغنى جعلت منه الحياة إنسانا عاطفيا وذا علاقات 
غرامية كثيرة ومتقلبة؛ ويمكن أن يكون ذلك هو ما أثر على أفكاره عن الحب. لقد كان 
اين حزم مخلصًا فى ولائه للعائلة الأموية وقد تورط فى محاولتين من محاولات إعادة 
سلطة الخلافة؛ وهو ما جر عليه المضايقات لكنه أثرى رؤيته الواقعية للنظريات 
السياسية!؛). كانت مؤلفات ابن حزم كثيرة جداء وتمثل بعض كتبه التاريخية مصادر 
أساسية لمعرفة الأندلس وبخاصة البربر الأندلسيين. ويُجب أن نذكر - بالإضافة إلى 
تلك الكتب - كتبه الفقهية:. وتاريخ الدين ومدارس الفكر الإسلامى: وكتاباته عن 
الأخلاق وكتابه الشهير عن الحب!*). 


*- الموسوعة العلمية لابن حزم: 
(أ) أنواع العلوم ومحتواها: 

إن المعرفة العميقة التى كانت لدى ابن حزم عن الموسوعة العلمية فى عصره - 
وهى الوريثة للتراث الإغريقى - تبدو بوضوح فى أحد مؤلفاته وعنوانه "التوقيف على 
شارع النجاة باختصار الطريق ' حيث رسم خريطة لبنية وعمق المعارف العلمية 
للأندلس فى النصف الأول من القرن الحادى عشر. 

يقول ابن حزم فى تلك الرسالة :” إن علوم الأوائل هى الفلسفة وحدود المنطق 
التى تكلم فيها أفلاطون وتلميذه أرسطاطاليس والإسكندر ومن ققا قفوهم ؛ وهذا علم 
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حسن رفيع لأنه فيه معرفة العالم بكل ما فيه من أجناسه إلى أنواعه .إلى أشخاص 
جوافره وأعراضه, والوقوف على البرهان الذى لا يصح شىء إلا به وتمييزه مما 
يظن عن جهل أنه برهان وليس برهاناء ومنفعة هذا العلم عظيمة فى تمييز الحقائق 
مما سواها(©. 


”- علم الحساب وهو أيضًا علم نافع» وحقيقى(صحيح) وحاسم فى استدلاله, 
ولكن فائدته تتعلق فقط بالحياة فى هذا العالم حيث يُستقاد منه فى تقسيم 
الثروات!**), 


7 علم الهندسة:؛ وحول هذا العلم عمل الكاتب الذى جمع كتاب إقليدس ومنٌ 
ساروا على منهجه. وهو أيضًا علم جيد وحاسم فى استدلالته. وميدؤه الأساسى يتمثل 
فى المعرفة الحدسية للعلاقة النسبية بين الخطوط والأشكالء كل منها مع الآخر. وهذه 
المعرفة تطبق فى حالتين؛ الأولى ومجالها وصف الشكل الخارجى للأفلاك السماوية 
والأرض, والثانية رفع الأثقال, والهندسة المعمارية والهندسة الزراعية©***). 

غ- علم الفلك. وقد عالجه بطليموس ومن قبله هيباركى 3:00مل! وبعد ذلك منْ 
تابعوا طريقهماء وأيضًا آخرون ساروا فى طريق علماء فلك سابقين على الاثنين: من 
الهنود والنيطيين والقبطيين. وهى علم حاسم فى استدلالته يقوم على التجرية الحسية, 
ومن ناحية أخرى هو علم جيد من الناحية الأخلاقية . وهدف هذا العلم هو معرفة 
الطبقات السماوية وحركتها الدائرية وتداخلاتها وحركتها وأبعادها وأحجامها 


ب 

(*) إلى هنا انتهي نص ابن حزم وباقى الاقتباس من ترجمتنا . انظر ابن حزم - التقريب ص 44 - المترجم 
فقط '. انظر رسالة التوقيف - ضمن رسائل ابن حزم ج ؟ - ص 177 - المترجم. 

(»**) يقول ابن حرم عن هذا العلم :علم المساحة" وشو علم حسن برفاني, وأصله معرفة نسية الخطوط 
والأشكال يعضها من بعض ومعرقة ذلك فى شيئين: فهم صفة الأفلاك والأرض, والثانى فى رفع 
الأثقال واليتاء 3 المرجع السابق - نفس الموضع (المترجم ) 
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ومسافاتها ومدار حركتها. وتتمثل فائدة هذا العلم - بصورة خاصة - فى أنه من 
خلاله تعرف مدى كمال الكون كقطعة فنية والمعرفة الفائقة لصانعه. 

ه- الطب وقد عالجه كل من أبقراط وجالينوس وديوقراط 5 ومن 
ساروا فى طريقهم . هذا العلم يعلم كيفية شفاء الأجساد من أمراضها. وهذا العلم 
جيد وحاسم أيضا فى استدلالته ولكنه يفيد فقط فى هذه الحياة. بالإضافة إلى ذلك فلا 
يمثل أمرا عامًا نظرًا لأنه فى كثير من الأحيان نرى أن سكان المناطق الصحراوية 
يشفون من أمراضهم بدون طبيب ويتمتعون بصحة طيبة بدون أى علاج مثل الذين 
يستعملون الأدوية؛ بل وأفضل منهمل). 

وقد تلقى العرب هذه العلوم من الإغريق» ولكن أصلها يعود إلى المعرفة 
التى وهبها الله للإنسان وتعتمد أهميتها ودرجتها على فائدتها بالنسبة للحياة 
الكاملة للإنسان. ويجب أن يبدأ الإنسان فى دراستها وتلقيها بعد أن يكتسب اللغة 
من خلال القراءة والكتابة بالإضافة إلى الأدب والفيزياء والفلسفة [علم التوحيد- 
الألوهيات]. ش 


(ب) تقسيم العلوم: 


إن كل المعارف يمكن تقسيمها إلى علوم خاصة يشعب ما وعلوم عامة لكل البشر 
وعلوم مختلطة؛ وذلك تبعًا للجدول التالى: 
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التفسير 
علم العقائد الفته 
الحديث 
علم الكلام 
علوم خاصة ) الخارجى 
1 الع : 
بكل أمة شخ الداخلى 
القرا 
فقة اللغة َس علم القراعد 
علم المعاجم 
الحساب 
الرياضيات الهننسة 
علوم المساحة 
1 5 لطبا 
20 الروحى أو الأخلاقى علم الطباع 
كونية النلك التشريح 
الجراحة 
العلاج الإكليتكى 
ا 
5 | انم 
المعادن 
علم النباتات 
الحيوانات 
الحسية علم 
5-5 الفبزيقيا علم الكون 
5 ) الميعافبزيقا الميكانيكيا 
البلاغة 
العلوم المختلطة الشعر | قواعد الشعر 
تفسير الأحلام 
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وكما أن ابن حزم قد أشار فى مواضع عديدة من مؤلقاته إلى تقسيم أرسطو 
للمعارفء فإنه فى هذه الحالة قدم تقسيمه الخاص (وهى يذكرنا بالنظام الخاص بنظام 
العلم للقديس إيسيدورى) وذلك انطلاقا من الوضع الاجتماعى والتاريخى للمعرفة فى 
ثقافة عصره. وفى هذا الصدد فقد كان ابن حزم يعرف التطورالرائع للعلوم الدينية 
والعلم اللغوى والتاريخ فى الإسلام والفروق الموجودة فى هذا المجال مع العلوم الدينية 
لليهود والمسيحيين؛ وكذلك خصوصيات تواريخ شعوب أخرى وآدابها. وينفس الطريقة 
يشرح بعض أوجه التجاهل . والتى لا يمكن تبريرها لأول وهلة, لبعض العلوم مثل 
علمى الاقتصاد والسياسة: ولم يوضح كيف يكون علم الاقتصاد والسياسة جزءا من 
علم الإهيات أو العقائد. وتدفع الغاية العملية ابن حزم فى تقسيمه للعلوم لألوان من 
التعسف غير العلمى مثل تقسيمه للطب إلى طب النفس (الأخلاق) وطب الجسدء ويهذه 
الطريقة يخرج الجانب الأخلاقى من الفلسفة [ أخلاق الفلسقة ] وذلك كما فعل هو 
نفسه فى كتابه عن الأخلاق, “كتاب الأخلاق والسير". وعلى هذاء فإن ابن حزم يعتبر 
أن كل المعارف فى زمنه تتساوى فيما بينها بشكل كامل ويقسمها تِبعا لقيمتها العملية 
المتمثلة فى فائدتها بالنسبة للإنسان ككائن متدين. 


(ج) مبادئ المعرفة : 


من بين العديد من العلوم الفلسفية عرف ابن حزم علم المنطق وعلم الميتافيزيقا 
وعلم الفيزياء» وإن كان قد عرف العلمين الأخيرين بشكل عابرء كما اعترف أيضا 
بحيلةتى لع الرياضيات : وقد اتن ابن هزم في النطق وظازية المبرفة اريف 
المشائين الشرقية. أما ما قدمه فى المنطق فيقتصر على مختصر عن مدخل فى هذا 
العلم يعالج فيه المصطلحات والآليات المنطقية [والمناهج], وكقافقة فى هذا المجال 
تعتير محدودة. ولكن ابن حزم - فى مقابل التيار الأفلاطونى الحديث - يرى أن النفس 
الإنسانية عندما تتحد بالجسم لا تكون لديها أى معرفة: وأن الإنسان عتدما يولد لا 
تكون لديه أى فكرة؛ ويتمتع فقط بالحس والحركة الإرادية والحواس [الملكات] النباتية 
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فقط. وعندما تتطور النفس فإنها تكتسب القدرة على التمييز والتى من خلالها نفهم ما 
تستقيله الحواس الخمس, ومعرفة الحقائق الفكرية البديهية بصورة مباشرة. ويعتبر أن 
المبادئ الاولى؛ وهى الحقيقية فى ذاتها ولا تحتاج لبرهنة: هى نقطة الانطلاق لكل 
عملية استدلال. 

ناقش ابن حزم أيضا موضوع الكليات وذلك عند معالجته للقضية اللاهوتية التى 
تتمثل فى ما إذا كان الاسم يمثل الشىء المْسّمى أو لا - أى الذى يسميه. ونظرًا لميل 
اين حزم للإجابة بالنفى: فهو يرى أن الأسماء ما هى إلا تعبيرات ذات معنى ومختلفة 
ومتباينة للأشياء المسماة وتستخدم بهدف أن يتفاهم المتكلمون بشكل متبادل؛ بمعنى 
أن كلا منهم يجعل الآخر يفهم الأفكار التى يرغب قى التعبير عنهاء ويميز فيما بينها. 
لكن يوجد علاقة بين الاسم والشىء المسمى (به)ء ولهذا فإن الكليات لا يمكن أن تكون 
حالات أو أشكال ذوات ممكنة كما قال بذلك الأشاعرة. يقول ابن حزم إن الكليات إذا 


الحقيقية فإنها إما أن تكون حقائق عقلية أو مقصودة فى الذهن(ذهنية) أى تكون هذه 
الأشياء نفسها . وفى حالة كونها حقائق عقلية فسيكون لها علاقة حقيقية بها من خلال 
الأفكار الذهنية أو المقصودة. 


4- التوافق بين العقل والإيمان بوصفه طريقا للمعرفة الإنسانية : 
(أ) الموقف الإنسانى تجاه المعرفة: 


اذاهدق عر ابوبهر ومجرقتة كيدو بوشتوج داقن اللقاء الأول تصيما ناو 
تقرير - وضع - موقفه أمام قضية المعرفة. فلدى البشر فى قضية المعرفة موقفان 
متضادان: فبعضهم يرفض أى نوع من المعرفة العلمية ويكتفى بالعقيدة الموجودة فى 
الوحى المنزل دون خضوع لفحص العقل , أما الآخرون فيبالغون فى تقدير المعارف 
التى تم الحصول عليها بواسطة العقل. وينتمى للفريق الأول العامة الذين يتقبلون 
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العقائد بقوة وتستريح قلويهم وقد أسلموا أنفسهم للإيمان» بدون أن يشعروا بأى رغبة 
أى ميل للبحث عن أدلة أى حجج ويراهين عليها. إن هذا الموقف البدائى والأولى لدى 
الإنسان هو الذى تبناه ابن حزم نفسه عندما كان لا يفهم طرق الاستدلال المنطقى. 
ويعد ذلك يبين قائلا :” واستطعت - يفضل الله - أن أستوعبها , ولكن لم تزد - ولى 
بمقدار مثقال ذرة - فى يقين إيمانى السابق» بل وأكثر من هذاء فقد جعلتنى أعرف ما 
كان الله قد هدانى إليه - فى السابق - بفضله من خلال طريق الحقيقة. 

إن موقف ابن حزم يمثل رد فعل قى مقابل جمود الفقهاء الذين كانوا ما يزالون 
يشعرون بالثقة فى طرق دراستهم التقليدية: 

'يرددون كما لو كانوا آلات - بطريقة آلية- كلمات النصوص بدون أن يفهموا 
معناها ويدون أن يهتموا يفهمها , وريما يكرسون جهدهم لدراسة قضايا شرعية ذات 
طابع خاصء ولكن بدون أن يلجأوا إلى مصادر النصوص لكى يبحثوا فيها عن أدلة 
فتاواهم أو أحكامهاء لأن الشىء الوحيد الذى يشغلهم هى المحافظة على قدرهم 
ومكانتهم الاجتماعية» أو يكرسون وقتهم لرواية آثار لا يصدقها عقل. ويالإضافة إلى 
ذلك فإن هذه المدرسة تدين وترفض كل لون من ألوان الاستدلال المنطقى» ولكى تبرر 
حقدها فإنها لا تتوقف عن القول: إن الجدال قد حرم علينا. وأنا أود أن أعرف من 
الذى حرمة". 1 

فالإنسان المتعلم [ أو المتفقه ] يحتاج إلى التكوين العلمى للعلماء. 

إن العلماء يكرسون ناكورة ذكائهم للرياضيات ويبدعون تكوينهم العلمى بالدراسة 
العميقة لمعرفة خصائص الأعداد. ثم بعد ذلك يتجاوزونها - بالتدريج - لدراسة مواقع 
النجوم والشكل الخارجى للأقلاك السماوية» وكيفية حدوث حركة الشمس والقمر 
والمجرات الخمسء وكذلك تداخل (أفلاك) مدارات الشمس والقمرء وطبيعة الأجسام 
السماوية والنجوم الثابتة والمسافات التى بينها ٠‏ وبعدها عن الأرضء وأحجامها وكل 
المظاهر والأعراض الفيزيائية والمناخية الأخرى. يضيفون إلى ذلك قراءة بعض كتب 
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الإغريق والتى يحدد فيها القوانين التى تحكم عملية الاستدلال العقلى. وأيضًا يخلطون 
مع ذلك دراسة بعض نظريات الفلاسفة حول علم النجوم, والتى تعتمد على أن كلا من 
النجوم والأفلاك السماوية لديها نفس عقلانية» وأنها تتحكم فى مظاهر العالم الارضى. 
وبالطبع فإن أتباع تلك المدرسة يتمكنون من استنتاج بعض الفروض الصحيحة - من 
الجزء الأكبر من الأشياء التى درسوها -, والتى تم الاستدلال عليها بطريقة منهجية 
قاطعة ومن خلال الأدلة الضرورية والبديهية,” 

ومع ذلك؛ فإن هذه المعارف العلمية - والتى من خلالها نستطيع أن نعرف 
العلوم التى كانت تعرف على أنها علوم فلسفية فى عصر ابن حزم - إذا لم يقايلها 
ويوازنها تكوين عقيدى - إيمانى - عميق؛ فإنها يمكن أن تقود إلى نوع من 
اللاميالاة الدينية. 


(ب) حدود المعرفة العقلية: 


ويقوم ابن حزم - فى مقابل هذين الموقفين المتناقضين السابقين - بعملية جمع 
بين التكوين العلمى من ناحية والمعرفة العقلانية للإيمان من ناحية أخرى. وفى مقايل 
الفقهاء. يدافع عن ضرورة وأهمية المعرفة العقلية, والتى يعتبرها مفيدة ' لإثيات 
وحدانية الله وقدرته العظيمة وكذلك. فهى مفيدة جدا للقيام بعملية نقد للمعارف 
الإنسانية.” أما القلسفة» فليست عديمة الفائدة أى معارضة للدين بل هى طريق يقود 
إلى حيث يوجد الإيمان: 

' الفلسفة على الحقيقة إنما معناها وثمرتها والغرض المقصود نحوه بتعلمها ليس 
هو شيئًا غير إصلاح النفس يأن تستعمل فى دنياها الفضائل وحسن السيرة المؤدية 
إلى سلامتها فى المعاد وحسن السياسة للمنزل والرعية وهذا نفسه لا غير هى الغرض 
من الشريعة!*. 


(*) ابن حزم . الفصل - المجلد ١‏ - جزء ١‏ - ص 14. (المترجم). 
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إن الفلسفة تؤدى إلى البديهية الخاصة بأن كل علم صحيح هو ذلك الذى يأتى من 
خلال شهادة الحواس ومن بعض المبادئ البديهية فى ذاتهاء ويُضاف إلى ذلك البديهية 
غير المباشرة الناتجة عن الاستدلال العقلى : ومن خلال ذلك يتحقق القبول العقلى: 
والذى تضمنه القوانين المنطقية. 

ويمكن للعقل الإنسانى أن يقدم الدليل على موضوعية - وصحة - علمنا. وهذا 
العلم يبين لنا أن العالم طارئ ومخلوق ومؤقت ومتناه. وعلى هذاء فهو يحتاج لمبدأ أول 
خالق وأوحد ووحيد: الله؛ ذات كاملة يلا حدود ومكتف بذاته - صمد - ويفوق الوصف 
والذى يمكن أن يظهر- ويالفعل قد ظهر- للبشر من خلال الوحى. ولكن العقل, 
الذى يكشف لنا عن وجود الله, لا يمكنه الوصول إلى جوهره. 


(ج) ضرورة الوحى: 


وكنتيجة لطبيعة العقل العاجزة عن التعمق فى جوهر الله الفائق الوصف والتعرف 
عليه والدخول فيه؛ يناقش ابن حزم قضية وجود وحى يمكن أن يلغى الهوة العميقة 
بين الكائن المتناهى والكائن اللامتنافهى, وهل يعتبر هذا الأمر ممكنا وضروريا 
وموجودا بالفعل . ويرى ابن حزم أن الوحى يعتبر أمرا ممكنا لأن العقل يخبرنا أنه لا 
توجد أدنى غضاضة فى أن نتسب مفهومه لله؛ وإذا كان الله يستطيع أن يفعل كل 
ما يريد» فإنه لا يوجد ما يمنع من أن يظهر حقيقته - شريعته- لمنْ يريد ومتى يريد. 
بالإضافة إلى ذلك فإن الوحى يعتير أمرا ضروريا: 

'إننا نعلم على وجه اليقين أنه من الممستحيل على الإنسان تحصيل العلوم 
والفنون» وذلك إذا اعتمد فقط على قواه الطبيعية وبدون اللجوء إلى التعلم. فمثلاً, 
الطب وكذلك الأمزجة الفسيولوجية والأمراض - العلل - وأسبايهاء بكل تنوعها 
المتعدد. وكذلك اختراع العلاج المناسب والشفاء من كل واحد منها من خلال العقاقير 
أى الأدوية. وأيضًا الفلك واللغة, وفنون وأدوات - آلات - الزراعة وتربية الماشية 
والصتاعة والتجارة* 
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ومن ناحية أخرىء فإن الله يريد أن يعرف كل البشر ما لا غنى لهم عنه لكى 
تتحقق لهم النجاة, ولما كانت الأغلبية لا تستطيع معرفته بواسطة العقل, فإنهم يجب 
أن يعرفوه من خلال الوحى. وهذا الوحى موجود بالفعل ويشتمل عليه القرآن, 
وتدل عليه معجزات الرسول وصحة القرآن الكريم وصحة الإسلام: التى تثبت من 
خلال الدليل التاريخى؛ وأحاديث المسلمين وتاريخ الكفار ونقل ذلك من خلال سلسلة 


رواة صحيحة. 


ووجود كل من الوحى والعلم العقلى معاء يؤدى إلى طرح قضية العلاقة بينهما 
وحدود كل منهما. ولم يعرف ابن حزم الاتجاه التوفيقى لكل من الفارابى واين سيناء 
وإنما عرف مواقف وآراء المعتزلة والأشاعرة, وقد ثار ضدها. حيث يقول أبن حزم إن 
بين الله والمخلوقات توجد هوة أنطولوجية 0010091585, وإن تطبيق المقارنة والتشايه 
بين الله والمخلوقات يعنى مشابهة أى مساواة بين الخالق وبين ما هو مخلوقء وعليه. 
فإن العقل لا يمكنه التدخل بأى شكل فى هذه القضية: 

حيث يقول ابن حزم ' إن الحقيقة فى قضية أسماء الله وصفاته تتمثل فى التأكيد 
على أن الحقائق الوحيدة الإيجابية الموجودة هى الله ومخلوقاته. وكل الأسماء 
والصفات التى لا يحددها الله نفسه حرفيًا فى وحيه كأسماء خاصة به لا يجوز لأحد 
على الإطلاق أن ينسبها له؛ وعلى العكس؛ فكل ما صصرح به الله حرفيًا هى أسماء 
حقيقية- صحيحة ويجب علينا جميعا أن نقبلها ونؤمن بهاء على أن نعترف فى الوقت 
نفسه أن ما تعنيه تلك الأسماء يخص الله فقط. ونحن لا نعتقد أننا مجبرون على أن لا 
نجيز تسمية الله بئى اسم من خلال مشابهته بالأشياء المخلوقة." 

ويدافع ابن حزم عن أن الإنسان مخيّر: إن الله يكون رحيمًا وعادلاً 'حتى ولى 
تخلى وأهمل كل الإنسانية؛ حتى ولو خلقهم مثل الكائنات غير العاقلة ". والعقل 
الإنسانى لا يصلح قاضيًا يحكم ويقرر ما تتضمنه رحمة الله وعدله, وكذلك ليس له 
الحق فى أن يؤكد أن الله يجب عليه أن يعمل الخير ولا يعمل الشر. ويجب على العقل 
أن يفسر النصوص المنزلة التى تتحدث عن المخلوقات بشكل لا يتناقض مع الحقائق 
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المنطقية. أما النصوص التى تتحدث عن الله. فيجب على العقل أن يقتصر على قبولها. 
إن الحقيقة المنزلة لها معنى واحد فقط: وهو الحرفى - الظاهرى- وذلك بالكيفية التى 
يفهمها عقل كل واحد مناء ولا تحتوى على أى معنى خفى - باطنى- ولا تحتاج إلى 
أى مرشد يكشف لنا معناها الداخلى. والأمور الأخرى هى امتداد غير طبيعى 
وتعسفى للوحى سواء الاتجاه الذى يقوم على الاعتماد على الأثر الخاص بالفقهاء؛ أو 
التفسير المجازى للمعتزلة والباطنية. 


ه- الأفكار الأنطولوجية 5 لابن حزم: 
(أ) الفرق بين الجوهر والوجود: 


إن تحليل القضايا اللاهوتية قد دفع ابن حزم لمناقشة بعض المشاكل الوجودية. 
حيث بدأ بالتأكيد على الفرق بين الجوهر والوجود» وأشار إلى أنه على العكس مما فى 
حالة الذات اللخلوقة حيث يكل الؤعود :مظهرًا خاوجنا ؤائذا علن المومز اقفن حالة 
الله يتمثل جوهره فى نفس وجوده. وفى الأشياء المخلوقة يختلف الجوهر عن الوجود 
لأنه يوجد فرق بين الأعراض: 

يقول ابن حزم : " وقضية : ما الشىء - ماذا يعنى الشىء ؟ تختلف عن قضية 
كيف يكون الشىء ؟ إن ما هو مسئول عنه قى الحالة الأولى يختلف تمامًا عما هى 
مسئول عنه فى الحالة الثانية ومن ثم تكون الإجابات المعطاة فى كل من القضيتين 
مختلفة تماما فيما بينها ؛ ويتعلق السؤال الأول بجوهر واسم الشىء أما الثانى 
فيسأل فقط عن حالته وكيفية ذاته وأعراضه '. 

ونصوص ابن حزم تسمح بأن يستنتج منها الاختلاف (بين الجوهر والوجود). 
وتعبير " يختلف تماما” أى "يختلف على الإطلاق", الذى يستعمله ويطبقه على الجوهر 
والوجود تشير إلى أنه كان قريبًا من ذلك. وبكل تأكيدء ربما كان بإمكانه أن يقبل 
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بعزراقة كي مع روزن ليل كيكو كنا يفول الذكر انكرت قيما ينه كن 
الوجود الذى بيقصده ابن حزم ليس هو الذات» وهو الوجود المحمض,» وانما الوجود 
المحدد الذى قد تحقق (أنيا). 


(ب) الجوهر بوصفه جسما: 


يرى ابن حزم أن الكائنات (الذوات) المخلوقة تنقسم إلى جوفر وأعراض, 
ويستخدم الأول وهو الجوهر- ويفيد- بوصفه حاملاً للأعراض ويعتبره يتمثل فى 
الجسم, ولهذا يرفض أن الله والصورة المنفصلة (المفارقة) يمكن أن يكونا جواهر. وكل 
من الصورة والعقل هما من الأعراض, فالأولى تتعلق بالجسد والثانية تتعلق بالنفس, 
وحتى المادة لا يمكن أن تكون جوهرا. والنوع والفصيلة والفرق هى لوازم جوهرية , 
حيث تصاحب دائمًا الجوهر ولكنها لا تمثل جواهر منقصلة (مفارقة). أما فيما يتعلق 
بالأعراض فإنها لا تبقى بذاتها وإنما بفضل الجوهر الذى يعمل لها كحامل, ويمكن أن 
تكون الأعراض أفعالا للأعضاء أو عمليات لهاء على الرغم من كون تلك الأفعال شيئًا 
خاصا بتلك بالأجسام. وإن الجسم يتجاوز كونه حصيلة للأعراض الخاصة به. لأن له 
خصائص خاصة به لا تعتمد على الأعراض. والأجسام غير قابلة للاختراق» وعملية 
الاختراق المتبادلة التى تحدث بين الأعراض وجوهرها أو الأعراض فقطء يمكن أن 
تكون على ثلاثة أشكال: 

-١“‏ أن يتخلى أحد الجسمين فقط عن صفاته الخاصة ويحمل صفات الآخر. 

؟- أن يتخلى كل منهما عن صفاته الأساسية الخاصة به لكى يتحلى كلا 
الجسمين يصفات جسم جديد ومختلف - مغاير-آخر. 


7- ألا يتخلى أى جسم منهما عن صفاته وإنما يبقى كل منهما كما هو. 
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هذه الأنواع الثلاثة تخص ما يعرف اليوم بتحلل وتركيب وتوليف ومزج. ويمكن 
أن يوجد فى الأجسام عناصر ذات طابع خفى وكامن» مثل العصير فى العنب» وعندما 
يتم استخراجه من الجسم يفقد الجسم خصائص الأشياء المستخرجة؛ أو ريما بشكل 
فعلى وضمنى مثل النار فى الصوان أو فى الزند . 

والحركة تعتبر من الأعراض التى لا نراها بشكل مياشر وإنما من خلال العلاقة 
مع الأشياء المتحركة؛ وتنقسم إلى ضرورية وحرة. الحركة الحرة هى الخاصة بالكائنات 
الحية وتتميز بأنها تتم فى العديد من الاتجاهات ويدون الالتزام بإيقاع ثابت: أما 
الحركة الضرورية فتنقسم إلى طبيعية وعنيفة» وهذا النوع الأخير يتولد فى الفاعل 
بدون تفكير مسبق أو افتراض. والحركة الطبيعية هى الخاصية - الملكة - التى يمنحها 
الله لكل كائن تبعًا لطبيعته. 


(ج) طبائع الأجسام : 


إن العمليات التى تقوم بها كل الذوات المخلوقة تحدث من خلال كل القوى 
الطبيعية التى تمثل الصفات الجوهرية للذوات - الكائنات. وتمثل عملية اختفائها 
تدميرا للذات. 

" هذه الصفات الاساسية تتمثل - إذن - فى طبيعة كل كائن. لكن توجد صفات 
أخرى يمكن تصور اختفائها من الفاعل الذى يحملهاء بدون أن يعنى ذلك تميرًا للفاعل 
أو أن يكون من غير المقبول تسميته باسمه الخاص به. وهذا النوع الآخر من الصفات 
ينقسم بدوره إلى ثلاثة أقسام: 


-١‏ صفات يعتير اختفاؤها الحقيقى شيئًا مستحيلا مثل صفة أن يكون الانسان 


5 - صفات من الممكن اختفاؤها الحقيقى, ولكن ببيطء, مثل صفة الأمرد. 


ون 


؟- صفات من الممكن اختفاؤها وبسرعة مثل الخجل عند الحياء * 


وطبائع الأشياء يمكن ترتيبها وأن تأخذ الشكل التالى: 


جوهربة 
طبائمع”أمزجة ” عارضة 
9 ا سس 6 + 00 3-7 
عارطة أو ملازمة ل» ملازمة بصورة غير دائمة 
ملازمة بصورة دائمة 


(د) الأعراض: 

كذلك يمكن أن يكون للأعراض العديد من الأنواع : 

' توجد بعض الأعراض التى لا تختفى من الكائن الخاص بها - الملتصق بهاء 
ولا يمكن تخيل اختفائها حتى لو هلك ذلك الكائن, إذا افترضنا ذلك ممكنًاء مثلاً 
الصورة الكلية أو الطول أو العمق. كذلك توجد أعراض أخرى لا تختفى أو تتوقف, 
كذلك لا يمكن تخيل اختفائها من الكائن الذى يتصف بها أى توجد يه؛ وإنما يحدث 
ذلك عند هلاك الكائن» مثل صفة السكر التى توجد فى الخمر. وكذلك توجد أعراض 
أخرى لا تختفى إلا عند هلاك الكائن وإن كان يمكن تصور قبول اختفائها - مع ذلك 
- بدون هلاك الكائن؛ مثل اللون الأزرق فى الجسم المزرق ... كذلك توجد أعراض 
أخرى, فى حالة توقف الكائن الذى توجد به يستمر بقاؤها خلال وقت قصير أو طويل, 
مثل سواد الشعر. وهناك أعراض أخرى تختفى بسرعة مثل ظهور ملامح الحياء. 
ومن بين الأعراض ما يختفى بسرعة كبيرة لدرجة أنه لا يمكن تحديد الوقت 
المحدد لاستمرارها أو بقائها فى الكائن, ولا يوجد من هذا النوع إلا عرض واحد 
وهى الحركة." 
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وهكذا فالأعراض يمكن ترتيبها على الشكل التالى: 


سير دائمة . حالات عاطفية 


كذلك يقبل ابن حزم الأعراض التى تحمل أعراضًا أخرىء مثل صفات - 


الصفات (أحمر فاقع, أخضر غامق) صفات العادات والكميات ذات العلاقة: 


صفات 

صفة حاملة ام 
كميات 
عادة حاملة صفات 
8 كميات 
صفات 

علاقة حاملة 0 

كميات 


وعلى العكسء قفصدم وجود العرض أو الصفة - أو غيابها- ليس له هيئة إلا 


أعراض الأعراض 2-6 


مما يحدث فى حالات الألفاظ التى تدعى بها العنقاء وغيرها من الحيوانات 
الأسطورية. 
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حيث يقول ابن حزم: ' إن كل اسم من الضرورى أن يكون له وجود حقيقى أو أن 
لا يكون له.... فإذا كان له شىء حقيقى خاص به فهو عبارة عن كائن أو شىء. وإذا لم 
يكن له فإن ما نفعله هو إعلان عدم وجود الكائن". ولا يوجد أى فرق بين أن أقول إننى 
١‏ أرغب فى لا شىء أو أننى لا أرغب فى أى شىء. لأن العدم لا يمثل شيئاء لأن تشىء" 
يعنى ذات والعدم لا يمكن أن ننسب له صفات الكم والكيف, ولا يمكن إدراكه بشكل 
مباشر. حتى الله نفسه لا يمكنه أن يعرف بشكل مباشر العدم؛ حيث قد يدخل ذلك 
فى علمه اللاشىء (العدم) » وهو أمر يحمل تناقضا. 


5- وجود الله وجوهره وأسماؤه 
() أدلة وجود الله: 


وضع ابن حزم فكره العقدى معتمدًا على الداعمة المزدوجة الخاصة بموققه 
العقدى التوفيقى وأفكاره عن الوجود 00101091635 التى عرضناها سايقا. ذلك الفكر 
ينطلق من رسالة حول وجود الله والذى تم التدليل عليه بثلاثة أنواع من الأدلة وهى : 
الدليل الأول هى الحاجة إلى محرك أولء والثانى ويتمثل فى الطابع العارض لكل ما 
هو مخلوق» أما الثالث فهو نظام الكون. فكل ما نراه يتحرك ويتغير يقوم يذلك بواسطة 
ذات أخرى تنقل له الحركة؛ وليس له معنى أن يُعتقد أن العالم يتحرك بذاته أى من 
خلال حركة ذاتية, وهكذا يجب أن يتحرك من خلال ذات أخرى مختلقة عنه: وهى الله. 
وكل الأشياء المخلوقة يمكن أن تكون أو لا تكونء بدون أن يكون أى منها ضروريً ؛ وأن 
مجمل ما هو مخلوق يدل على وجود فن أى صنعة ماء والأعمال الفنية تتطلب وجود 
صانع ينفذها كما يريد ويحسبها ويحصيها بثقة ودقة لدرجة لا تجعلها تتناقض مع 
الأهداف الموضوعة من أجلها. إن هذا الصانع هو منشئ كل ما هو مخلوقء إنه الذات 
الأولى والوحيدة والذى لا يشبه أيا من الأشياء التى خلقها. 
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(ب) أسماء الله/ الصفات الإلهية: 


يعد أن يثيت ابن حرم وجود الله فإنه يضع الخطوط العامة الحدلية لملختصر 
لافوتى فى خمسة فصول- أبواب عد 

١‏ الله. 

؟- القضاء والقدر والعناية: وتحرية الاختيار ". 

؟- الإيمان. 

5- الخياة الآخرة: 

ه- الإمامة. 

ويرى أسين بلاثيوس أن الطريقة التى استخدمها ابن حزم أفضل من طريقة 
القديس توماس الأكوينى: حيث يقول: 

"يعالج ابن حزم هذه القضايا الخمس الرئيسية والقضايا الأخرى التى تتفرع 
عنها حيث يعرض - فى البداية - آراء الفرقة أ الفرق المخالفة التى ترفض تلك 
القضايا أو تحرفها من خلال التنصوص» ويشكل موضوعى:؛ ثم بعد ذلك تقدم الأدلة 
القرآنية والأحاديث والآراء الفلسفية التى يعتمد عليها أولئك الهراطقة فى تأييد 
النهاية يفند البراهين التى استخدمها الهراطقة ” . 

وكما بِيّن فى السابق عند إثيات وجود الله. فإن رسالته عن الله " م8 06 " 
الله - وطبيعته , التى لا يضمها جسد. فالله لا يكون جسدًا. وليس له أبعاد ثلاثية, 
مثل الأجسام الأرضية؛ كذلك ليس فراغا بسيطًاء ولا يمكن أن نصفه بأى صفة - 
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اسم. لكن القرآن يذكر بشكل واضح سبع صفات إلهية: العلم والإرادة والقدرة على 
كل شىء والكلام والحياة والرؤية والسمء!*). 


ولكى يتخطى ابن حزم العقبة السابقة فإنه يطبق منهجه الظاهرى الذى يقوم على 
مبدأ التعامل الحرفى مع النصوص الخاص بالمذهب الظاهرى: حيث يقول إن مصطاع 
أصفة " لا يذكر فى القرآن للإشارة إلى الله. بمعنى أن ما يعنيه القرآن الكريم - 
وهى الكتاب المقدس - باستخدامه لتلك الألفاظ ليس له علاقة بى شكل مما نفهمه 
نحن عنها. فمثلاً الله هى العلم, لكن العلم الإلهى يمثل شينًا واحدًا وأبدياء ولا يتغير 
وهى مكتف بذاته؛ ولا يحتاج للأشياء ليحدث أو ليظهر ويبدوى ويعلن؛ وعلى العكس من 
ذلك فإن المعرفة الإنسانية هى نتيجة للعلم الإلهى الذى يتمثل فى ذات الله أو الله 
ذاته. كذلك لا تمثل الإرادة صفة, فالله يريد بعض الأشياء ولا يريد أشياء أخرى وما 


يريده الله فإنه يخلقه, ولا أكثر من ذلكء والله لا يسمى بسخى أو كريم لأنه لم يسم 
نتفسه بهذا. 


(*) لا تنحصر الصفات فى سبع صفات أمهات كما هو قول جمهور الأشاعرة: ويعض الأشاعرة يضيف إليها 
صفة سابقة هى صقة الإدراك , أما ابن حزم فلا يتحدث عن الصفات, بل إنه يرى أن ذلك محال لا 
يجوز" لأن الله تعالى لم ينص - قط - فى كلامه المنزل على لفظة الصفات , ولا على لفظلة صفة . نعم , 
ولا جاء ذلك عن أحد من الصحابة - رضى الله عنهم : ولا عن أحد من خيار التايعين ... وما كان هكذا 
فلا يحل لأحد أن ينطق به . ولو قلنا إن الاجماع قد تيقن على ترك هذه اللفظة لصدقنا , قلا يجوز القول 
بافظ الصفات ولا اعتقاده , بل هى بدعة منكرة ' (القصل ؟ )١11١١ ١7١/‏ ويستخدم اين حزم - بدلا 
من لفظ الصفات - افظ الأسماء . وهى ليست محصورة فى سبعة ولا عشرة ٠‏ بل إنها تسعة وتسعون 
اسما . وعلينا أن نسمى الله يما سمى الله به تفسه .( القصل " / )١55,175,174‏ ولا يؤدى إطلاق 
الأسماء التى سمى الله بها نفسه أى سماه بها رسوله صلى الله عليه وسلم إلى إطلاق الصفات من هذه 
الأسماء نفسها إلا إذا كان الشرع قد نطق بها , ولذلك لا نقول إن له ارادة ولا إنه مريد, لأنه نص 
(الفصل ” /1717) ولكننا نقول بالوجه والعين واليد والجنب ونحوها مما جاء فى القران والسنة 
الصحيحة (الفصل > / )١77‏ وإذا قيل سميع ويصير فلا يصح أن يقال إن له سمعا وبصرا وفكذاء 
والمسألة - فى جملتها - تحتاج إلى تفصيل لا يتسع له المقام ؛ لكنها - فى كل الأحوال - ليست بهذه 
البساطة التى تبدو فى كلام المؤلف. د. مدكور. 
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والله أيضًا قادر " على كل شىء قدير" لأنه يستطيع فعل كل الأشياء حتى تلك 
التى تبدو لنا مستحيلة سواء أكان وجه استحالتها نسبيًا (مثل أن يُظهر لحية فى وجه 
طفل عمره ثلاث سنوات) أ منطقيًا مثل أن يوجد رجل فى وصفين متناقضين مثل أن 
يكون جالسا وقائمًا فى آن واحد. باستثناء حالة الاستحالة المطلقة أو الميتافيزيقية 
(كأن يكون الله أو لا يكون فى آن واحد). إن الله يستطيع صنع هذا العالم بل وأفضل 
منه؛ والله هى متكلم: لكن هذا اللفظ يجب أن يتمثل فى علمه الأبدى - الأزلى. إن الله 
يستطيع أن يحدث الإنسان من خلال لغة غير مباشرة بواسطة الأنبياء, ويلغة مباشرة 
مثلما فى الوحى والإلهام. كذلك فالله له الحياة, لكن هذه الحياة الإلهية ليس لها أى 
علاقة بحياة مخلوقاته؛ وهو يسمع ويبصر أزلاء لكن هذا لا يعنى تغيرا أى تعددًا 
(كثرة) فيه. 


(ج( العلم الإلهي والحرية والقضاء والقدر: 


بعد دراسة قضية الألوهية» يناقش ابن حزم قضية العلم الإلهى وعلاقته مع 
القضاء والقدر والحرية الإنسانيين» وذلك من خلال ثراء فى الموضوعات والمعانى مما 
دفع أسين بلاثيوس إلى أن يقول : 

' لا يكاد يوجد -فى هذا الكتاب - موضوع واحد » من بين الموضوعات الكثيرة 
الموجودة التى ناقشها علم اللافوت المسيحى خلال تاريخه الطويل منذ القرن الثانى 
عشر حتى أيامنا هذه فى هذا الكتاب. إلا وله معالجات سابقة فى علم العقائد الخاص 
بالإسلام. حيث يعالج هذا الكتاب قضايا الحاجة إلى فضل الله وتوفيقه (مبدأ العناية) 
فى كل عمل إنسانى بشكل عام وللأفعال التى لها فائدة فى النجاة فى الآخرة بشكل 
خاصء وطبيعة هذا التوفيق وذلك فيما يتعلق بعلاقته بحرية الاختيار؛ وأقسام الفضل 
(العناية) الرئيسية سواء السابق منها على الفعل أو الملازم له , أو الكافية والفعالة, 
والتوفيق بين فعالية الفضل مع الحرية؛ وثواب الإنسان الناتج عن العمل: والعدل 
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الإلهى فى تديير وتقسيم وتوزيع نعمه العادية الطبيعية أو النعم الخارقة للطبيعة بين 
المؤمنين والكافرين» والطائعين والعصاة والسر العميق للقضاء والقدر ومسئولية 
الانسان . كل هذه الموضوعات تمر أمام عينى القارئ المندهش الذى يكتشف تشابه 
هذا الفكر وتماثل - بل حتى فى طريقة التعبير - مع الآراء الأكثر شهرة الخاصة 
والنظم والنظريات اللاهوتية الخاصة بالقرن السادس عشر. المقدمة من أتباع القديس 
(الملازم) لأراء القعل وكذلك تلاميذ كل من يانييث ومولينا وذلك لتوضيح القضايا 
المرتبطة بالموضوع المثير للجدل الخاص بالعناية." 

ويعالج ابن حزم تلك القضايا من خلال خمسة موضوعات رئيسية: 

-١‏ علاقته بالفضل أو المدد(العناية). 

”- المشاركة الإلهية فى الأعمال البشرية. 

”- حكمة وتديير الله وعلاقة هذا مع العدل الإلهى. 

5 - معصية الإنسان وإرادة الله. 

ه- حسن الظن الله بوصفها قاعدة للحكم الإلهى. 

كان ابن حزم يؤيد الرأى القائل بالحرية المسيقة, التى لا تتغير أو تتعدل بسيب 
عمل القوى الملازمة للفعل التى تصدر عن الله. مثل التفضل (فى حالة فعل الخير) 
وتأخير العقاب (فى حالة فعل الشر) والملكات (فى حالة فعل ما هى محايد). لكن 
بالإضافة إلى ذلك؛ فإن الله يساعد الإنسان من خلال الفضل الكافى والفعال وبيدون 
أن يمثل ذلك تحكما فى الحياة الإنسانية» وذلك نظرًا لأن ابن حزم يميل إلى القول بأن 
الله يساعد من يسعى . 
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إن تدخل الله فى الفعل الانسانى يطرح قضية خصوصيات فعل الإيمان, والذى 
يجب أن تدخل فيه ثلاثة عناصر تكوينية: العنصر الأول هو تصديق القلبء والثانى 
يتمثل فى الإعلان والإشهار - اللفظى على الملا (أى النطق بالشهادة)» أما الثالث 
فهو أداء أعمال طيبة. وتبعا للنقطة الأولى يكون الإيمان ثابثّا دائما فى مستواه ولا 
يزيد أو ينقص؛ ومن خلال النقطة الثانية فإن الإيمان يمكن أن يكون علنيًا وصريحًا 
أو خفيًا وضمنياء وبسبب النقطة الثالثة فتوجد إمكانية زيادة الإنيمان أى نقصانه ؛ 
فهل يوجد تناقض بين الإيمان والمعصية؟. وعلى الرغم من انتماء اين حزم للمذهب 
الظاهرى فإنه يحل هذه القضية من خلال طرح واقعى مفصل وواسع ومتسامح: حيث 
يرى أن كل مؤمن - إذا كان حسن النية ويهدف للوصول إلى الحق على أفضل 
وجه - يستطيع أن يعرف قدر إيمانه وعقائده وما يشتمل عليه الوحى. وإذا وقع 
المؤمن فى المعصية بعد توافر هذه الشروط وتحققها فلا يجب اعتباره كافرء فلكى 
يقع فى الكفر فمن الضرورى أن يرغب فى قبول المعصية بشكل واع. ولما كان 
الإيمان القائم على العقل يخص عددا قليلاً جدًا من المؤمنين فإن الايمان التقليدى 
يكفى للنجاة . 

فالإيمان يمثل العلة الأساسية فى تكريم الإنسان وجدارته . ويجب أن نضع علاقة 
بينه ويين الخطأ والمعحصية؛ وذلك تبعا لستة عناصر: سلامة النية والمعصية والتوية 
والإيمان والشفاعة والرحمة الإلهية. والثواب والعقاب الأخرويان يكونان تبعا لقيمة 
(ومدى) إيمان كل مؤمن ويمثل الفضل الإلهى (العناية) الأصل الأساسى له. فمثلاًء 
المعصية لا تمحى قيمة الأعمال السابقة, وكذلك فإن الإيمان لا يلغى وجود المعاصى 
السابقة. ولهذاء فحتى المذكرين من الكفار يمكن أن يتطلعوا إلى الثواب الأخروى, لأنه 
لم يكن فى نيتهم أن يكونوا عصاة؛ وإن رحمة الله واسعة جدا لدرجة أنها لا يمكن أن 
تحرمنا من فضله وجنته. ٠‏ 
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ا- عالم الخلق 
(أ) عملية الخلق: 

خلق الله كل الأشياء الموجودة بشكل مباشر وفى الحال. وهذا الخلق له علاقة مع 
العلم الإلهى: ش 

' لا يتوقف الله منذ الأزل قى معرفة ما ينبغى عليه أن يخلقه خلال خلود أزلى 
لا نهاية له. سوف يخلق ذلك وينظمه تبعًا للصفات التى فيه ستخلق عندما يخلق, 
وسيتحول هذا إلى حقيقة عندما يمنحه الله الوجود. ولا يتوقف الله نفسه - بشكل 
أزلى - فى معرفة أن الشىء الذى لم يخلقه بعد لا يمثل شيئًا حتى يخلقه. إن الله» منذ 
الأزلء لا يتوقف عن معرفة أن معه لم يكن يوجد أى شىء. لكن الأشياء تكون فعلا 
حقيقية عندما يخلقها هو. وهذا الأمر على هذا الشكل لأن الله يعرف الأشياء كما هى 
فى ذاتها .” 

إن العالم الذى يخلقه الله ينشا من العدم وفى الزمن, والشيد المخلوق ليس له 
علة إلا الخالق, والله يخلق العالم بدون أى حاجة جوهرية أى خارجية؛ ويدون حاجة 
من قبل طبيعته. وفعل الخلق الخاص بالله يتحقق بشكل متواصل. والعلة الفعالة الإلهية 
لا تهمل - تترك - مطلقا الكائئن المخلوق: 

' إن العلاقة التى توجد بين كل ظاهرة كونية وبين الله تختلف عن العلاقة التى 
تدعيها نقس الظاهرة بصدد الفاعل الذى يبدى أنها تصدر عنه. فالعلاقة الأولى بين 
الاثنين يتمثل أساسها فى فعل الخلق الخاص بالله, أما الثانية فيكون فى عملية ظهور 
تلك الظاهرة فى ذلك الفاعل ... العلاقتان كلتاهما حقيقتان وصحيحتان ٠‏ وليس 
بهما أى كناية من أى لون . سواء أكان الفاعل كائنا حيا أى جمادًا - غير حى - 
أو فاعلا حرا. وإن الشىء الوحيد الذى يجب أن نضيفه أنه فى الحالة الأخيرة:؛ عندما 
يكون القاعل حرا - حيا - , فإن الله يخلق فيه الاختيار الحر للظاهرة التى يبدى أنها 
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تصدر عن الفاعل؛ أما عندما يكون الفاعل غير حى - أى جمادا - وليس له إرادة: فإن 
الله لا يخلق فيه هذا الاختيار الحر. ويمعنى آخر: فإن كل ظاهرة متولدة من عمل 
فاعل هى فعل أو تأثير من الله. من حيث إن الله خلقه. ويكون فى نفس الوقت. فعل 
وتأثير للفاعل الذى من خلاله تظهر” 


(ب) العالم السماوى: 


يرى ابن حزم أن الملائكة تعتبر من أزكى المخلوقات وأفضلها وأنبلهاء حيث إن 
الله خلقهم بحيث لا يعصونه أيدًا وأعطاهم وحيه فى الجنة, وهم أفضل من عامة 
البشر بما فى ذلك الأنبياء. وعلى العكسء فإن الأفلاك السماوية ليست بكائنات ملائكية 
وإنما هى جامدة وغير حية ؛ بل وحتى حركتها الدائرية الدائمة ليست بأكمل من غيرها 
من الحركات. ومن ثم » فإن التجوم لا تتحكم فى حياة الإنسان ؛ وهى يعتبر علم 
النجوم اليهودى لوا من الشعوذة. ويجوز دراسة علم الفلك وكل ما يتعلق بمعرفة 
دوران النجوم؛ وعلى العكسء فإن الآراء الخاصة بعلم النجوم لا تعتمد على التجربة 
المتكررة وكذلك ليس بها دقة علم الفلك وعلم الفيزياء. كذلك يعتبر كلاً من السحر 
والرقى والعزائم والشعوذة أمورا باطلة وليس لها أساس من الحقيقة أى الصحة , 
وأن الأحداث الوحيدة التى تخرق القوانين الطبيعية هى المعجزات التى يجريها الله على 
بد الأتبناء. 


(ج) طبيعة النفس الإنسانية : 

لا يتصور ابن حزم إدراك [مفهوم] الجواهر المفارقة , ونظرًا لعدم رغبته فى 
القول بأن النفس هى إحدى أعراض الجسم, فقد اضطر إلى أن يعتبر النقس أيضًا 
تمثل جسمّاء مهما بدا لنا ذلك سخيفاء وذلك لكى ينسب إليها صفة الجوهر. ويعرض 


ابن حزم أربعة آراء عن طبيعة النفسء والتى يعتيرها خاطئة وغير صحيحة. وهى : 
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-١‏ رأى جالينوس الذى يعتقد أن النفس هى مزاج الجسمء بمعنى أنه عرض 
مشتق من التكوين العضوى. 

7- عقيدة العامة التى تعتبر أن النفس هى النفس. 

'- عقيدة القلاسفة الإغريق الذين يعرفون النفس على أنها جوهر منفصل 
(مقارق). 

4- نفى وجود النفس. ومن ثم, فإن النفس هى” جسم له ثلاثة أبعادء يشغل مكانًا 
- حيزاء وذكيًا وقادرًا على التميز - الانقصال - ويحكم الجسم". 


الجسدى - بديهيًا للأدلة التالية: 


-١‏ بسيب اختلافها فى كل واحد من اليشر. 

”- بالمعرفة, التى تختلف فى كل كائن بشرى. 

"'- لأن الأجسام فقط هى التى يمكن أن تكون جواهر. 

:- لأنها تشغل حيرًا فى الفراغ. 

ه- لأن لها طبيعة وتحكمها الأعراض. 

1- لأنها تتكون من فاعل ومحمول وتعتمد فى حياتها على ذاتهاء لأن الجسم هو 
الفلاسفة الذين يعتمد على آرائهم إلا نادرا - يعتمد فى هذه النقطة على آراء أرسطو 
ومرجعية وهى الذى يؤكد فى كتابه "7040 3/1713/[017 08” أن النقفس ليست 10 
وإنما هى شىء متجسد. ويقول ابن حزم إن الشىء الوحيد الذى ينفيه أرسطو هو أن 
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وفى مقال قصيرء وصفه أسين بلاثيوس بأنه حوار سقراطىء عالج ابن حزم 
قضية معرفة النفس بذاتهاء حيث قبل أنه يمكن للنفس أن تعرف الصفات 
والخصائص المحددة للجسم الذى تتحد به وتعرف أيضا العناصر الأريعة وأنواع 
وفصائل وأفراد العالم الأول؛ بالإضافة إلى فروقها المحددة الموجودة بين تلك الأنواع 
وبين أعراضهاء وكذلك العالم السماوى: بحركته وأفلاكه وأبعاده وكل الأحداث 
التاريخية ووجود كائن أول؛ خالق للكون. وعلى العكسء فإن النفس لا تستطيع أن 
تعرف أصلهاء ولا جوهرها ومكوناتها ولوازمها وسيب اتحادها مع الجسم وفعلها 
المحرك وقيادتها للجسم. 

بالإضافة إلى الأفكار السابقة: فإنه من أكثر الأمور تشويقا فى سيكولوجية 
ابن حزم هو تقسيمه للرؤى إلى أربع مجموعات: 

-١‏ الرؤى الشيطانية» وتتميز بغموضها وعدم تجانسها. 

؟- الأحلام ؛ ومصدرها المعايشات التى تتم فى حالة اليقظة. 


1- الفسيولوجية؛ وسببها التكوين أو المزاج» وشى ما يجعل الدمويين يرون ورودا 
وأضواءا وألوانًا حمراء وأشياء جميلة؛ أما الباردون فيرون ثلوجًا وأنهاراء 
والصفراويون يرون ناراء والسوداويون والحزانى فيرون كهوفا ومغارات مظلمة 
وأخطارًا مفزعة. 


غ- والرؤى النبوية وهى الموحاة من الله(©). 


(*) يقول ابن حزم :" كانت الرؤيا فى مقدار هذا التجزىء من النبوة. إذ رؤيا النبوة مقطوع على صحة من 
قبل حديث النفس الذى يشتغل به فى اليقظة فيراه فى النوم؛ ومنه ما يكون من قبل اخلاط الجسم كرؤية 
صاحب الصفراء التيران» وصاحب البلفم الج والمياة . وصاحب السوداء للظلمات والكهوف والمخاوف 
وصاحب الدم للحضر والملاهى. ابن حزم - الأصول والفروع - ص ١‏ -المترجم . 
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8- الفكر الأخلاقى : 
(أ) الأساس العقدي لعلم. الأخلاق: الحرية الإنسانية 


ينطلق ابن حزم من المفهوم اللاهوتى للحرية» سواء السابقة للفعل أو الملازمة له , 
حتى ولو كانت الحرية فى شكلها الكامل والحقيقى - دائمًا - شيئًا ملازمًا للفعل. ومع 
ذلك. يضيف ابن حزم أن الله يساعد الإنسان من خلال طريقتين: أولاها هى الفضل 
الكافى "الهدى - البيان" وهو عام: لكل البشر وثانيهما وهى العون الفعال "التوفيق”. 
والله. انطلاقا من أنه خالق لكل ما هو موجودء هفو أيضًا خالق لإرادة الانسان 
وجريته , لكنه لا يتحكم من خلال ذلك فى الإنسان بشكل جبرى لا مفر منه. وإنما يترك 
للإنسان حرية التصرف. ولهذا فإن الله عادل؛ وهى فوق كل الأشياءء ويتصرف يعدالة 
مطلقة بصدد الأفرادء ولهذا فإن ابن حزم يحل قضية المساعدة الإلهية من خلال 
الافتراض الخاص بالعون الآنى أى المساعدة المتزامنة مع زمن الفعل. 


(ب) الأصل الإمبريقي - التجريبي لأخلاق ابن حزم : 


بجاتب الأساس اللافوتى» فإن علم الأخلاق لدى ابن حزم له أساس ثان توطاته 
تجريبى يفسر قيامه بتحليل اجتماعى نسبى. وتوجد هذه المعرفة الخاصة بعلم الأخلاق 
فى ررسالة عن الأخلاق العملية وعنوانها ' كتاب الأخلاق والسير" حول طب النفوس» 
وهى كتاب لا يتميز بطابع الترتيب العلمى كما لا توجد به بنية عملية جدلية متقنة» لكنه 
يتميز - على العكس - بميزة أنه جمع مجملا تجريبيا لقواعد معرفية وهى معروض من 
خلال نصائح عملية تكشف لنا عن أن ابن حزم كان ملاحظا دقيقا للجانب 
السيكولوجى والمجتمعات الإنسانية. ومثلما حدث فى كتب مشابهة للعصر الهيلينى, 
وكذلك كتاب “تهذيب الأخلاق” لابن مسكويه المذكور سابقا » توجد فيه حكم أخلاقية 
موجزة وكذلك فقرات وعظية بلاغية لعمل الخير وكذلك فقرات وعظ ذات طابع رُهدى 
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وشروح أخلاقية مليئة بطرائف من سيرته الذاتية. وإن قراءة هذا الكتاب تبين بوضوح 
- وبشكل بدهى - تأثير بعيد ولكنه مؤكد: وهى الخاص بالخطب اللاذعة والتشهيرية 
على مذهب الكلبيين 10168ه والتى نقلها الرواقيون المتأخرون وكانت إحدى مصادر 
الوعظ الشعبى فى المسيحية البدائية. 

ومن ناحية أخرى» قفإن طابع هذه الرسالة الأخلاقية يبين لنا شخصية ابن حزم 
وتشدده الأخلاقى. وخلفيته الأخلاقية وقد تشبعت بالجو التقليدى - الكلاسيكى- 
الكفانوطن مدي الكيين تورك من خلال التعوو ديك مامش إن بيد ما 
وهذا الموقف لا يتناقض مع غيرته الدينية ولا مع إيمانه وتشدده الظاهرى ذى 
الطابع الخاص. 


إن الجزء الأساسى من أخلاق ابن حزم هى نظرية سقراط القديمة والخاصة 
بالتوازن بين الأعمالء حيث يتم عرضها - أحيانا - يبهذا الشكل ؛ وفى الأغلب تأخذ 
الشكل الأرسطى الخاص بمبدأ الوسطية - الصراط المستقيم . فمثنًا يقدم ابن حزم - 
من خلال المضمون الجدلى الخاص بالوعظ الدينى تبعا لمذهب الكلبيين - قضية ذات 
أصل رواقى: وتتمثل فى أن هدف أى سلوك أخلاقى يكمن فى تحقيق حياة مستقرة 
بدون منغصات وخالية من كل نوع من الانشغالات الثانوية. فهدف الأخلاق هى تحقيق 
توازن النفس. ويينما كان الرواقيون قد أكدوا أن صفاء النفس يجب أن يتحقق من 
خلال نظام حياة يكون فى حالة توافق صارمة مع الطبيعة: فإن ابن حزم يؤكد أن 
الطبيعة والمعرفة لا يكفيان بذاتهما لتحقيق النموذج الأخلاقى: والمتمثل فى الإنسان 
كما يريده الله أن يكون» فشخصيتنا الأخلاقية يحكمها مزاجنا؛ وهو هبة من الله, ولا 
يمكن أن تتغير خصوصيتها حتى بالتربية. 

وبعد قبول هذا المبدأ الأساسى, فإن أهمية أخلاق ابن حزم تكمن أيضا فى أنها 
تمثل المصدر الأساسى لإعادة تشكيل الجو الأخلاقى للأندلس فى وسط ذلك العالم 
الملىء بالصراعات والعواصف الخاص بالقرن الحادى عشر. 
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يقول ابن حزم: " فإنى جمعت فى كتابى هذا معانى كثيرة. أفادنيها واهب 
التمييز تعالى بمرور الأيام وتعاقب الأحوال؛ بما منحنى عز وجل من التهمم بتصاريف 
الززمان» والإشراف على أحواله. حتى أنفقت فى ذلك أكثر عمرىء وآثرت تقييد ذلك 
بالمطالعة له. والفكرة فيه على جميع اللذات التى تميل إليها أكثر النفوسء وعلى 
الازدياد من فضول المال» وزممت كل ما سبرت من ذلك فى هذا الكتابء لينقع الله 
تعالى به من يشاء من عباده ممن يصل إليه بما أتعبت فيه نفسىء وأجهدتها فيه 
وأطلت فيه فكرى؛ فيأخذه عفواً. وأهديته إليه هنيئاً. فيكون ذلك أفضل له من كنوز المال 
وعقد الأملاك, إذا تديره ويسره الله تعالى لاستعماله؛ وأنا راج فى ذلك من الله تعالى 
أعظم الأجر لنيتى فى نفع عبادهء وإصلاح ما فسد من أخلاقهم؛ ومداواة علل نفوسهم: 
ويالله أستعين."(*) 


(ج) الإنسان موضوعا للمعرفة الأخلاقية: 


إن الموضوع الحقيقى للمعرفة الأخلاقية هو الإنسان:؛ الذى لديه معرفة بكل 
الأشياء فى العالم, سواء الحسنة أى السيئة. وهذا الإفسان العارف فقط ء ذلك العالم» 
تبعا للمعنى السقراطى للكلمةء له سلطة حقيقية - مرجعية حقيقية - وذلك لاستخلاص 
المبادئ الأخلاقية. إن المبدأ الأول الذى تبينه هذه المعرفة هو سرعة زوال كل الأشياء 
الإنسانية, ولا شىء مما نملك أى مما نفعل يمكن أن يسعدنا - يرضينا- بشكل مطلق» 
لان كل شىء مؤقت. والأفعال والانشطة الوحيدة التى ليست عابرةء ومن ثم هى التى 
ترضينا بشكل حقيقى - بالقعل - هى الأفعال الموجهة إلى الله ويواسطة الله وذلك 
للاستعداد للحياة الأبدية. ويقول ابن حزم : "تطليت غرضا يستوى الناس كلهم فى. 
استحسانه وفى طلبه قلم اجده الا واحدا وهو طرد الهم.!**) 


(*) ابن حزم , الأخلاق والسير ص ؟. (المترجم ). 


(*») المرجع السابق ص *. (المترجم). 
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وكما قال الرواقيون, إن كل أفعال الإنسان هدفها إسبال الطمأتينة على النفس. 
لكن المشكلة تبدأ من اللحظة التى لا نعرف فيها نحن البشر كيفية البحث عن الطريق 
المستقيم الذى يزيل انشغالات الحالة النفسية وبالعكس؛ فما إن نحاول إزالة انشغال 
حتى ينتهى بنا الأمر بإثارة انشغال أكبرء مثل الذى يبحث عن إطفاء التوتر الناتج عن 
الفقر وذلك من خلال الغنى؛ لأن المال ينتهى به الأمر إلى توليد انشغالات أكثر من تلك 
الانشغالات التى عالجها أو أخفاها. ولهذا فإن هدق التهدئة الروحية يوجد فى الغاية 
وليس فى الوسائلء لأن نفس الأعمال , ولو كانت شاقة ومؤلة. عند القيام بها مع 
توجيه النظر والنية إلى الله تفيد فى تحقيق طمأنينة النفس . وتعتبر الثقة فى الله هى 
الملاذ الأخير والوحيد لقلويناء أما غايتنا الكبرى فهى الحياة الأبدية» وإن التقدير 
أى الاحتقار لأنفسنا سواء من قيلنا أى من قبل الآخرين لنا لا يزيد أى ينقص قيد أنملة 
من حقيقتنا ومن قيمتنا. 

وسوف تكتسب أعمالنا قيمتها الحقيقية وذلك عند الحكم عليها من زاوية الحياة 
الآخرة . وتعتير المعرفة الأخلاقية أقضل هذه الأعمال وأكثرها سموا 

يقول اين حزم : ' لى تدبر العالم فى مرور ساعاته ماذا كفاه العلم من الذل 
بتسلط الجهالء ومن الهم بمغيب الحقائق عنه » ومن الغبطة بما قد بان له وجهه من 
الأمور الخفية عن غيره لزاد حمدا لله, عز وجل » وغبطة بما لديه من العلم ورغية فى 
المزيد منه. ولى لم يكن من فائدة العلم والاشتغال به إلا أنه يقطع المشتغل به عن 
الوساوس المضنية ومطارح الآمال التى لا تفيد غير الهم وكفاية الأفكار المؤلة للنفس 
لكان ذلك أعظم داع اليه."(*) 

ولهذا فإن على الإنسان أن يجتهد فى تحصيل المعرفة الحقيقية » وأن يوجه 
جهوده للقيم الأكثر نبلاً, وبخاصة علم الله. إن العلم هو الطريق إلى الفضيلة؛ إنه 
المصباح الذى يكشف لنا جمال الخير الأخلاقى وقبح الرذيلة. 


(ه) ابن حزم؛ الآخلاق والسير ص .١‏ (المترجم ). 
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(د) مفهوم الفضيلة الأخلاقية: 


فى التحليل التقليدى للفضائل والرذائل, يعتبر ابن حزم أن الفضيلة هى ما بين 
الإفراط والتفريط فكلاهما موضع ذم. والفضيلة - وهى التى توجد فى موضع وسط 
بين الاثنين - هى موضع مدح. يستثنى من ذلك الفهم حيث لا يمثل الإفراط فيه نوعا 
من الرذيلة. والفضائل الأربعة التقليدية هى: العلم والعدالة والشجاعة والكرم. وفى 
هذا الشأن لا يوجد شىء جديد إلا أنه ييسمى ال 50465178 كرما. ومقايل هذه 
الفضائل توجد الرذائل الأربعة الرئيسية وهى: الجهل والظلم والجين والبخل, 
وبالإضافة إلى هذه القضائل البسيطة توجد أخرى معقدة, مثل الطهارة والصبر 
(خليط من الشجاعة والكرم) والرحمة والقناعة (التى تتكون من الكرم والعدالة)». 
والتسامح (وتتكون من رحابة الصندر والصبر) والصراحة (مزيج من العدالة 
والشجاعة). وكذلك يحدث نفس الشىء مع الرذائل ومن بينها الجشع ويتولد من 
الطمع وهذا يتولد من الحسد.ء الذى يتولد من الرغبة» ورذيلة الرغبة المركبة أو المعقدة 
هى مزيج من الظلم والإفراط والجهل. 
أما أفضل الطرق أو الوسائل لتجنب الرذائل أى التحرر منها فيتمثل فى الوصول 
إلى الهدوء ورياطة الجاشء حيث يحاول الإنسان أن يعيش حياة بسيطة؛ فى حالة 
سلام مع نفسه ومع غيرهء بدون اليحث عن الملذات - الشهوات - والثروات وأن 
يمارس فى الحياة - بشكل عملى- فضائل الكرم والثبات والمثابرة . وأن سمة الحياة 
التى تقود الإنسان بضمان أكبر إلى مسلك أخلاقى وأساس تتمثل فى الحياة 
بتواضعء حيث يقوم الإنسان بمحاسية نقفسه للوصول إلى معرفة العيوب الخاصة يه, 
وأن يرقفض بسهولة الأشكال المزيفة للعجب والغرور والمداهنة الفارغة والخوف 
والاحترام الإنسانى المزيفين . إن هذا الطريق الخاص بالفضيلة سوف يقودنا حتما 
للبحث عن صداقة أصحاب الاستقامة والفضيلة وإلى الرأى الصائب حول الأفراد 
الآخرين من أمثالناء والذين سوف نحكم عليهم بعدالة؛ ويدون أن نطالبهم بأكثر 
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مما تنطالب به أنفسنا. حيث نتصرف دائمًا بعدالة 6 سواء مع الأصدقاء أو مع الأعداء, 
ونكرس حياتنا للعمل بثقة وسرور وصبر ووفاءء بدون أن تطلق أحكامًا متعجلة؛ ولا 
أن ننشغل بحياة الآخرين, الذين يجب أن نتسامح مع عيويهم وذلك انطلاقا من عمل 


4- نظرية الحب والجمال 
0 الحب ودرجاته : 


ويلطف حدة مخاطر التشدد الأخلاقى فى أخلاق ابن حزم كل من تجربته الحياتية 
ورأيه عن الحب فمثلاً فى كتابه عن الأخلاق خصص لكل من الحب والجمال فصلا . 
وفى كتاب “طوق الحمامة " طرح القضية المعرفية والأنثرويولوجية الخاصة بالحبء بما 
فى ذلك الحالة التى كثيرا ما تحدث ويصدق عليها مقولة "الحب - أعزك الله - أوله 
هزل وآخره جد ".!*) فهذا الحب "هو اتصال بين أجزاء النفوس المقسومة فى هذه 
الخليقة " (**) وبالإضافة إلى هذا السبب الكونى الكلى, الذى يجذب الكائنات, توجد 
مجموعة من العلل الثانية - والتى تأتى فى المقام الثانى- تحدد كل (حالة) حب 
محددةء بل والدرجات المختلفة للحب. 

وإن أنيل أنواع الحب هو ما كان فى الله . ويأتى بعد ذلك الحب الأسرى, 
والصداقة والكرم فى الصداقة وحب المصالحء والحب القائم على اللذة؛ وفوق كل هذا 
يوجد "الحب" الذى لا يقاوم؛ والذى لا يعتمد على سبب آخر إلا ما ذكرناه سابقًا وهو 


(+*»*) ابن حزم ,طوق الحمامة صه «المترجم). 
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تشابه الأرواح “الأنفس” (*) إن هذا النوع الأخير من الحب يتميز بأنه يقاوم كل أنواع 
ضربات القدر, ويختفى فقط فى حالة الموت؛ وأنواع الحب الأخرى تزيد وتنقص وتظهر 
من جديد وتفتر تبعًا لتغير السبب والعلة. إن الحب الحقيقى؛ ويتمثل فى " محبة العشق 
الذى لا علة له إلا ما ذكرناه من اتصال النقوس” ولهذا تصل فيه الأعراض الخارحية 
للحب لأقصى درجة لهاء وهو ما شرحه ابن حزم باستفاضة و صوره فى واحد من 
أجمل فصول كتابه 'طوق الحمامة ". إن هذا المفهوم عن الحب قد تعتريه عقبة واحدة : 

١‏ 'الاستحسان". والذى يحدث فى حالة الصداقة. ويجعلنا ترى فى المحبوبي 

5 الإعجاب ,2 وهى الذى يجعلنا نسعد يوجود المحبوب أى قربه منا. 

؟- ” الألفة ' وهى السعادة بوجود المحبوب والحزن يسبب غيابه. 

: - ' الكلف والعشق": ويتمثل فى الانشغال الدائم بالمحيوب. 

ه- " الشغقف" ويحدث عندما " لا يستطيع الذى أحب أن ينام أى يأكل أى يشرب 
إلا القليل؛ بل ويصل به الأمر إلى أن يمرض ويقع فى حالة من الوجد؛ حيث يُحدّث - 


(+*) يقول ابن حزم :' اننا علمنا أن المحبة ضروب, فأفضلها محبة المتحابين فى الله عز وجل ... ومحبة 
القرابة ومحبة الألفة والاشتراك فى المطالب. ومحبة التصاحب والمعرفة: ومحبة البر يضعه المرء عند أخيه 
٠‏ ومحبة الطمع فى جاه المحبوب ,ومحبة المتحابين لسر يجتمعان عليه يلزمهما ستره, ومحية بلوغ اللذة 
وقضاء الوطر ومحبة العشق الذى لا علة له إلا ما ذكرناه من اتصال النفوس ' المصدر السابق صه . 
(المترجم ). 
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يتحدث - مع نقسه؛ كما ل كان مجنونًا. وقد يصل به الأمر إلى أقصى الحالات وتتمثل 
فى الموت بسبب الحب". وفى البداية يسعد المحب أى يكتفى بلطف بسيط من المحبوب ٠‏ 
ولكن بعد ذلك يرغب فى مصاحبة المحبوبء, والتحدث معه ومساعدته ومد يد العون 
والرعاية له". بعد ذلك لا يروق له إلا البقاء مع المحبوب أكثر وقت ممكنء وأن يقترب 
لأقصى درجة سواء روحيًا أو بدنيًا - جسديًا- » حتى يصل إلى مرحلة !لامتلاك 
المتبادل- إلى أن يكون كل منهما ملكًا للآخر”("). 


(ب) الجمال ودرجاته : 


يعتير ابن حزم الجمال من بين العلل الثانية المهمة التى تكون سببًا فى حدوث 
الحب. حيث تحس النفس بأنها منجذبة بسبب الجمال. حيث يقول: وأما العلة التى 
توقع الحب أبدا فى أكثر الامر على الصورة الحسنة » فالظاهر أن النفس حسنة وتولع 
بكل شىء حسن وتميل إلى التصاوير المتقنة » فهى إذا رأت بعضها تثبتت فيه » فإِن 
ميزت وراعها شيئًا من أشكالها اتصلت وصحت ال محبة الحقيقية وإن لم تميز وراءها 
شيئا من أشكالها لم يتجاوز حبها الصورة وذلك هو الشهوة. (*) 

وقد لمح اين حزم أنه. بصورة عامة, يصاحب مولد عملية الانجذاب الخاص 


بالحب رغبة جنسية : 


(*) يقول ابن حزم : "الاستحسان : وهو أن يتمثل الناظر صورة المنظور إليه حسنة أو يستحسن أخلاقه 
وهذا يدخل فى باب التصادق ثم الإعجاب به. وهو رغبة الناظر فى المنظور إليه وفى قربه . الآلفة : وهو 
الوحشة إليه إذا غاب. الكلف: وهو غلبة شغل البال به ويعرف بالعشق. الشغف: وهو امتناع النوم والآكل 
والشرب إلا اليسير من ذلك وربما ادى ذلك إلى المرض أو التوسوس أو الموت وليس وراء هذا منزلة فى 
تناهى المحبة أصلا الأخلاق والسير ص 56 (المترجم ). 

(»*) المصدر السايق. ١س‏ 5 (المترجم). 
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' وأما ما يقع من أول وهلة ببعض أعراض الاستحسان الجسدى , واستطراف 
اليبصر الذى لا يجاوز الألوان, فهذا سر الشهوة ومعناها على الحقيقة ٠‏ فإذا غليت 
الشهوة وتجاوزت هذا الحد ووافق الفصل اتصال نقسانى تشترك فيه الطبائع مع 
النفس يسمى عشقا . "(*) 

لكن ابن حزم يعترف بتأثير عامل الحب الجسدى - العشق - على الحياة 
العاطفية عندما يشير . يدون استخدام كلمات تورية مبالغ فيهاء إلى طريقة المعاشرة 
الحنسية لأحد أصدقائه حيث يقول: ” إذ الأعضاء الحساسة مسالك النفوس ومؤديات 
نحوها وين 

ويميز ابن حرم بين خمس درجات من الجمال: 

-١‏ العذوية: وتتمثل فى رقة الخطء وجمال ولطف الحركات. 

؟ - دقة وتجانس عناصر الأشكال (الوجه). 

؟- السحر - أو الكمال - والبريق (عند) التعبير. 

- والحسن وهى شىء سام جدا لدرجة أنه لا يمكنه وصفه إلا بلغة استعارية 
باتفاق كل من رآها » وهو نضارة ورقة يكسوان الوجهء وإشراق يستميل القلوب نحوه 
فتجتمع الآراء على استحسانه وإن لم تكن هناك صفات جميلة: فكل من رآه راقه 
واستحسنه وقبله» حتى إذا تأملت الصفات أفرادا لم تر طائلا. وكأنه شىء يجده نفس 


ه - اللطافة التى تتمثل فى الجمع- فى تناسق - بين العديد من الصفات الجميلة. 


ع( المصدر السايق ص ١١‏ . (المترجم) 
زء«ء) طوق الحمامة ص .٠5‏ (المترجم) 
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(ج) التحول الأفلاطوني العذرى: 


تعتبر الفلسفة الأفلاطونية هى مصدر- نظرية الحب عند ابن حزم ٠‏ وذلك عن 
طريق سليمان بن داوود (814/5604 - لاؤا/ر. ١6)؛‏ والذى عرف ابن حزم كتابه 
“كتاب الزهرة ". لقد عاش ابن داوود فى الجى - البيئة - البغدادية للقرن التاسع. وكما 
قيل سابقاء فقد عرض ابن داوود النظرية الأفلاطونية للحبء يمعنى أنه انجذاب كونى 
لا يقاوم لكن بعد أن غلفه باللغة الشعرية لقبيلة بنى عذرة الأسطورية. وقد قصر 
الأدباء المشرقيون - الذين كانوا يعيشون حياة مترفة - الحب على أنه حالة من 
الشهوة التى لا يمكن إشباعها - حالة من عدم الإشباع الشهوانى للرغبة. وقد مثلت 
عملية تقديمها الأدبى والعاطفى وترتيبها فى الإسلام - ويعد ذلك فى أوربا المسيحية 
خلال القرون الوسطى - تراثا كبيرًا ولفترة طويلة. وكما أن الموضات الجديدة 
استطاعت أن تتجاوز الحدود. فما من تقليعة أو موضة فى المشرق إلا ووجدت فى 
النهاية طريقها إلى الأندلس: فقد وصلت موضة الحب ويشكل مخالف للأشكال 
التقليدية لها فى تلك الفترة وربما كانت أقل منها تعقيدًا. 

لقد كان ابن حزم أحد أولئك الشباب القرطبيين المتمدينين الذين قبلوا الحب 
العذرى ونشروه , بعد تحريره - بصورة جزئية - من الشكل المتكلف والملتصنع 
الشرقى»: حيث لم يقبلوا أن يعتبروا مفهومه “كرغبة لا تشبع' قمة الحب, وإنما اعتبروا 
الاتحاد العاطقى هو قمة السعادة: 

حيث يقول ابن حزم عن الحب :' هو حظ رفيع ومرتية سرية ودرجة عالية وسعد 
طالع. بل هى الحياة المجدة؛ والعيش السنى؛ والسرور الدائم ورحمة من الله عظيمة. 
ولولا أن الدنيا دار ممر ومحنة وكدرء والجنة دار جزاء وأمان من المكاره؛ لقلنا إن 
وصل المحبوب هو الصفاء الذى لا كدر فيه والفرح الذى لا شائبة ولا حزن معه, 


وكمال الأمانى؛ ومنتهى الأراجى."(0) 


(ه) طوق الحمامة ص"؟. (المترجم ). 
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العاطفى: 
مشهاة لا يود سليمها البرء» ولا يتمنى عليلها الإفاقة . يزين للمرء ما كان يأنف منه, 
ويسهل عليه ما كان يصعب عنده حتى يحيل الطبائع المركية والجبلة المخلوقة ."(*) 


-٠‏ قضية اللغة: 


انشغل ابن حزم أيضًا بقضية أصل اللغة. حيث حلل أربع نظريات: 

-١‏ أن اللغة من خلق الله. 

؟ - ان اللغة تمثل لونا من التوافق الإنسانى. 

7- أنها عبارة عن غريزة طبيعية. 

؛- أنها نتيجة لظروف جغرافية . إن الافتراض الأول ينطلق من القرآن (السورة 
رقم؟, الآية رقم 24)» ومن عدم إمكانية إثبات الاحتمالات الأخرى. أما الافتراض 
وكذلك معرفة الوضع قيل اختراع اللغة, لأنه بدون اللغة يكاد بكون الوجود الإنسانى 
تجرية أى لغة, أما الرابع فيعنى أن كل مكان وظروف جغرافية متشابهة تنتج لغة 
عامة, فى حين أن ذلك لا يحدث. ولهذاء فابن حزم يميل إلى تبليغ الله للغة المنطوقة. 
ويقول ابن حزم : لا نعرف - مع ذلك - ما هى اللقة الأولى المنطوقة ونعرف فقط أن 


كلا من اللغة العربية والسريانية والعبرية صدرت عن أصل واحدء حيث انفصلت عن 
ذلك الأصل من خلال عملية اختلاف مطردة. 

ويدلل على نظرية التمايز المتدرج للغة من خلال ملاحظات حول اللغة العربية 
الأندلسية: فمثلاً اللغة العربية التى يتحدث بها من فى وادى البلوط كانت تختلف عن 
اللغة العربية الخاصة بقرطبة: واللغة العربية الخاصة بالأندلس غير لغة شمال إفريقيا. 
أما العامة فينطقون كلمة "العنب” الأعنباء ويدلاً من قول ثلاثة دنانير كانوا يقولون 
تلادة. أما البربر فيسمون الشجرة سجرة؛ أما الذين كانوا يتحدثون اللغة الرومانثية 
كلغة أصلية فينطقون أحرف الحاء والعين مثل الحاء الأندلسية. 

ومن ثم ٠‏ فإن الله علم آدم اللغة البدائية ومن خلال التمايز المتتابع؛ الناتج بسبب 
الخصوصيات الخاصة بالجماعات الإنسانية المختلفة» نتج عن ذلك كل اللغات الأخرى. 
ولهذا من الصعب جد أن نقول عن لغة ما أنها هى اللغة الأكثر كمالاً. لأن كل لغة تبدو 
لمن ينطقها أفضل اللغات, وحتى عملية نزول الوحى بلغة ما لا يمثل دلينًا فى صالحها , 
لأن الله استخدم لغات مختلفة فى التوارة والإنجيل والقرآن. وهكذا فإنه لا توجد لغات 
- فى ذاتها - ولا كلمات ولا حروف أكثر أو أقل قداسة. 


١‏ المجتمع والجماعة 


إن الآراء السياسية لابن حزم تحمل فى طياتها أيضًا قيمة كونها لا تمثل مجرد 
نتيجة للنظرية السياسية التى تشكل جرْءًا من الموسوعة العلمية للمعرفة » وإنما تدعمها 
التجرية العائلية والشخصية للمفكر الأندلسى. إن هذه القاعدة التجريبية- الأمبريقية- 
تعطى قيمة كبرى لتأييد ابن حزم لشرعية بنى أمية وحماسه للنظام الملكى. وبسبب ذلك 
اضطر ابن حزم إلى أن يواجه حدئًا فريدًا بشكل كبير فى إسلام ذلك الزمان؛ والذى 
لم يتكرر فى الدول الإسلامية حتى إعلان الجمهورية من قبل مصطفى كمال أتاتورك. 
ولنفصل الأمر؛ ففى عام 457/١71١٠م‏ قرر نيلاء قرطبة ووجهاؤها وأعيانها - بعد أن 
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يئسوا من نجاح المحاولات العديدة لإصلاح الملكية وبسيب الفوضى وخراب المدينة - 
التخلى بشكل قانونى عن الخلافة» وأن يحكموا من خلال "جمهورية ' أرستقراطية. 
وقد أثرت هذه التجربة بشكل حاسم فى عملية تحديد أبعاد الشكل الملكى الذى 
وضعه اين حزم. 

ويقول ابن حزم إن الملكية هى الشكل القانونى الوحيد للحكم فى الإسلام؛ أما 
"الجمهورية” فهى تعتبر غير شرعية وهى فى النهاية طريق للخراب» حيث إنها ستفرق 
الأمة. إذن» ويعد أن يعتبر ابن حزم الملكية كشكل سياسى مناسب وذى شرعية أكثر , 
فقد كان يفضل النظام الوراثى على النظام الذى يقوم على الاختيار- الانتخابى -, لآن 
الانتخابى - بسيب مشاكل وصعويات عملية الاختيار وطبيعة المنتخبين - سيفقد ميزة 
إمكانية البحث عن الأمير الأفضل والأكثر استعدادًا وحكمة. لكن ابن حزم يرفض 
شكل التتايع بسبب البنوة الطبيعية للاين الأكبر» وما يعنى ذلك صلة الدم الأكثر قرباء 
مفضلًا القرار الحر فى حياة املك سواء وقع ذلك على فرد من عائلته أو لا 

وتبعًا لابن حزم فإن تلك كانت حالة أبى بكرء حيث تم تعيينه أثناء حياة "محمد" 
(يَه ) ليكون بدلاً منه فى إمامة الصلاة, وكذلك عمر الذى عينه أبى بكر. وعندما يموت 
الخليفة دون أن يكون قد عين وليا للعهد, يمكن اللجوء إلى النظام الانتخابى » سواء 
من خلال الأوصياء الذين عينهم المت: مثلما فى حالة عثمان» أى من خلال الاعتراف 
الواضح من قبل الأمة مثلما فى حالة على؛ الذى أعلن نفسه خليفة بعد اغتيال عثمان. 
لكن هذا الحل الأخير قاد - فى كثير من الأحيان - إلى الحرب الأهلية. ولتجنب ذلك 
الخطرء ينصح ابن حزم بتبنى ثلاثة مواقف: 

-١‏ أن يُقبل - كخليفة شرعى- ذلك الشخص الذى تم تنصيبه ويحوز الشروط 
الشرعية الضرورية ويتمتع بالإجماع العام. 

؟- أن يقم اتخاذ الأول الذى يتم تنصيبه؛ عندما يتم تنصيب أكثر من واحد 


اق اثنين؛ 
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" - أن يتم الاعتراف بالأفضل إذا تم تنصيب خليفتين أو أكثر فى آن واحد. 

والخليفة يجب أن يكون ذكرًا ومسلمًا ومن قبيلة قريشء وهى قبيلة محمد. ولكى 
يحكم؛ من الضرورى - بالإضافة إلى ذلك - أن يكون قد بلغ سن البلوغ وأن يكون . 
عاقلا وأن يتم تنصيبه بشكل شرعى وأن يعرف العقيدة الإسلامية وألا يكون مجاهرً 
بالمعاصى. ويحتاج لكى يتنافس - بشرعية أكبر- على الحكم ضد المنافسين الآخرين, 
إلى معارف أوسع وتطبيق دقيق للقانون الأخلاقى» وأن يتجنب كل نوع من المعاصى - 
سواء فى العلن أو فى السر - مهما كانت صغيرة. وعندما لا يحوز الخليفة الشروط 
الشرعية الضرورية ويكون اختياره غير شرعى فإن خلعه يعتبر أمرا واجبا ٠‏ حتى لو 
تطلب ذلك استعمال القوة. وإذا كان سلوكه يمثل خرقا وعدوانًا ضد العقيدة والأخلاق 
يجب وعظه وخلعه وذلك إذا وجدت قوة لذلك. أما إذا كان منحرفا فى سيرته الخاصة 
فقط , فإن الناس يكوتون مجبرين على طاعته. 


)١١45- 1٠١ ”5( مدرسة ابن حزم‎ - ١ 
: (أ) شهرة ابن حزم‎ 

لقد قال المؤرخ المراكشىء فى تاريخه عن الموحدين , عن أبن حزم - بعد موته 
بمائة وخمسين عاما - 'إنه أشهر علماء الأندألس قاطية هذه الشهرة الكبرى, والتى 
يشهد بها فى المشرق تقدير كل من ابن الأثير والغزالى: وفى المغرب إعجاب ابن عربى 
وابن رشدء تدهشنا بشكل مؤقت عندما نذكر المطاردات والعقويات والسجون والمواقف 
الجدلية وحالات النفى التى عانى منها المفكر القرطبىء الذى رأى كتبه تحترق فى 
إشبيلية ومات وحيدًا ومنسيًا فى بيته القديم؛ لكن هذه الدهشة والمفاجأة تختفى 
وشهرته تبدى أمرا عاديا له ما يبرره عندما نتذكر فقط مجهوده. 

وكما حدث فى كل فكر العصور الوسطىء فقد كانت فلسفة ابن حزم آداة 
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الفلسفية. إن الهيكل - البنية - المتماسكة لنظام ابن حزم كانت سبيًا فى انضمام 
المفكرين الأندلسيين إليه حيث وجدوا فى أفكاره عونا جدليًا قويًا ضد الجمود 
التقليدى للفقهاء. 


(ب) تلاميذ ابن حزم: 


فى أثناء حياة ابن حزم ظهر العديد من التابعين لفكره, من بينهم أبوالقاسم بن 
سعيد, المذكور سابقا » والذى ولد فى ألمرية عام ٠؟79/4١٠,‏ ومات فى طليطلة عام 
:»:»؛ ويعكس كتاب 'طبقات الأمم' أثر كتاب " الفصل" لابن حزم. كذلك كان 
من بين تلاميذه صاحبه أب عمر بن عبدالبر - وهو مؤلف موسوعة عنواتها ‏ مختصر 
جامع بيان العلم وفضله ' - حيث يسير على درب ابن حزم فى العودة إلى مصادر 
التفسير التاريخى النقدى. وكذلك فى تقسيم المفكرين فى عصره إلى التقليديين من 
أهل الأثر والحديث والعلميين الذين يعانون من لا مبالاة دينية. وقد ساهم ترزى قرطبى 
بشكل مادى فى عملية نشر فكر اين حزم » حيث قام بنفسه بنسخ العديد من مؤلفاته : 
إنه أبى نجاع سليم بن أحمد ٠١4/471 - ٠٠١7/597(‏ ). والذى بفضل عمله حصل 
على ثقافة وتولى بعض المناصب السياسية . 


أما أهم تلاميذ ابن حزم فينتمون لفترة نضجه. فمثلاً فى ميورقة - مايوركا- 
كان من بين تلاميذه أبو الحسن على بن مرجىء وعلى بن سعيد العبدرىء وأبى عبدالله 
الحميدى. ويعتبر الحميدى أهم تلاميذه » وقد ولد فى مايوركا قبل عام ٠؟4/ ٠١79‏ 
ومات فى بغداد عام 447/, ٠١97‏ وقد كان سيره على درب أستاذه كبيرًا لدرجة أنه 
عندما بدأت الملاحقات ضد شيخه ترك الأندلس عام :٠١531/454‏ حيث قطع كل شمال 
إفريقيا وانتهى به المطاف إلى بغداد . وفى كتابه الرئيسى ويسمى “جذوة المقتبس” 
يظهر بوضوح تأثير ابن حزم. ومن خلال الأستاذية التى مارسها ابن حزم فى سنواته 
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الأخيرة تتلمذ كل من شريح بن محمد بن شريح الإشبيلىء والذى ولد عام ١١59/146١‏ 
ومات عام 60151/؟18١١‏ وأبومحمد بن العربى.(*) 

ولم يقتصر انتشار فكر ابن حزم على الأندلس فقط وإنما وصل إلى المشرق 
الإسلامى. وأحد المفكرين الذين اتبعوا ابن حزم بصورة بدائية» هى ابن العربى - الذى 
ذكرناه - حمل للأندلس كتب وآراء الغزالى قبل عام ٠.5/6١١1١م.‏ ومن المؤكد أن 
يكون الغزإلى قد عرف - حتما - مؤلفات اين حزم من خلال ابن العريى» حيث مدح 
علمه بسيب آرائه فى موضوع الأسماء والصفات. 

وفى الإسلام الأندلسىي؛ دخل فكر ابن حزم إلى مدرسة ألمرية على يد محمد 
الأنصارىء والمتوفى عام 0177م1171, وهكذا فقد امتزج فكر ابن حزم فى فكر 
الغزالى مما حدث مع اتجاه الأفلاطونية الجديدة الخاصة بمدرسة المرية. بعد ذلك 
بسنوات قليلة, وصل السلطان الموحدى عبدالمؤمن بن على إلى الأندلس, وقد أدى 
دعمه للحركة التى بدأها مؤسس الفرقة: المهدى بن تومرت وكان تلميدًا للغزالى؛ إلى 
تقدير عام لأفكار اين حزم: كذلك فقد حدث تقارب نحى المذهب الظاهرىء على الرغم 
من فشل المحاولات فى جعله المذهب الرسمىء نظرًا لتمسك الأندلسيين والمغاربة 
بالمذهب المالكى. 


(+*) أبى محمد بن العربى . والد الفقيه الشهير أبى بكر بن العربى . راجع تاريخ الفكر الأندلسى لأنخيل 
غونثاليث بالنثيا ٠‏ ترجمة د. حسين مؤنس , تصوير مكتبة الثقافة الدينية . ص 77 . د. مدكور. 
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هوامش الفصل الثانى 


)١(‏ يوجد لى فى المطبعة مقال عن “010811 والذى أدرس فيه آراءه ومصادره. 
(؟) ابن جلجل 'طبقات الأطباء والحكماء. نشر فؤاد السيد. ص ١١١-97‏ 


(؟) صاعد الاندلسى . طبقات الأمم؛ ترجمة فرنسية لروجيه بلاشيرء باريس, 19780ام. ص 328-1317 1, 
الالالال لادوم ا اا م1 ما 1114 


(4) ولد أبى محمد على بن أحمد بن سعيد بن حزمء فى مدينة قرطبة فى الثلاثين من رمضان لعام 584 (ا 
نوفمبرعام 394). وقد كان ابنا وحفيدا لكتاب فى البلاط الملكى الذين كانوا - بكل تأكيد - ذوى أصول 
أندلسية. قضى طفولته وربى فى الحرملك, وسوف يستفيد من تجارب هذه التربية في مؤلفاته وبخاصة 
كتابه الشهير "طوق الحمامة " والذى يعرف أيضا بكتاب "الحب" . 
يقول اين حزم: 'لقد شاهدت النساء وعلمت من أسرارهن ما لا يكاد يعلمه غيرى لأنى ربيت فى حجورهنٍ 
ونشات بين أيديهن ولم أعرف غيرهن ولا جالست الرجال إلا وأنا فى حد الشباب وحين تفيل وجهى. وما 
أعلم علة تمكن هذا الطبع من النساء إلا أنهن متفرغات البال من كل شىء الا الجماع ودواعيه والغزل 
وأسبابه والتالف ووجوهه. لا شغل لهن غيره ولا خلقن لسواه ” (* 


إن هذه التجارب وتلقى تربية جنسية فى وقت مبكر كان لها أثر كبير فى شخصيته وكذلك فى العديد من 
المشاكل النفسية والفسيولوجية التى وصفها هى بنفسه. وقد أدى به ذلك فى بعض الأحيان إلى اهتمام 
مبالغ فيه بموضوع الجنسء وهو ما سوف يلاحظ أيضا فى غلاقاته العاطفية المبكرة؛ فعندما كان ما يرال 
صغيرًا فى الثالثة عشرة من عمره أحب إحدى الفتيات الموجودات فى بيته, وكانت شقراء الشعر» ومنذ 
ذلك الحين انهذب ابن حزم إلى الشقراوات ولم يعد يهتم بالسمراوات - القمحيات - اللون, كما اعترف 
هو فيما بعد . وقد ترك هذا الحب. وكان من طرف واحد حيث إن الفتاة لم تبادله إياه. أثرًا عميقا 
فى نفسه . وعندما كان فى التاسعة عشرة من عمره أحب فتاء أخرى كانت تُدعى 'نعم", لكن هذا الحب 
كان متبادلا وانتهى أيضا بسبب موت الفتاة؛ حيث حزن لوفاتها. ومع ذلك, عاد بعد سنوات للحب. حيث 
تزوج وكان قد أصبح رجلاً ناضجا ورزق بثلاثة أبناء. 


(*) ابن حزم ,طوق الحمامة ص 88 . (المترجم) 
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لقد كان ابن حزم مخلصا كابيه للأمويين. وعندما سقطت الأسرة الأموية عانى كثيرًا؛ حيث تم الاعتداء 
على منزله؛ وتُهب بيته. وصودرت أمواله. وحكم عليه بالنفي. حيث لجأ إلى المرية. وعندما تولى 
عبدالرحمن الرابع المرتضى الحكم عاد ابن حزم لخدمة الأمويين. وعندما تم عزل ذلك الخليفة الذى لم يبق 
فى الحكم إلا قليلاً. وُْضعٌ ابن حزم فى السجن, وعندما خرج منه رحل إلى شاطبة. وعندما عاد إلى 
قرطبة عين وزيرًا وذلك عندما تم إعادة الحكم الأموى خلال الفترة القصيرة جِدا الخاصة بولاية 
عبدالرحمن الخامس المستظهر, وهو ما جعله يعود إلى السجن مرة أخرى بسرعة. ثم تُفى. بعد ذلك 
شارك فى العديد من الموضوعات الجدلية. وفى نهاية حياته اعتزل الناس وذلك بعد أن تعب من فشل 
حياته السياسية وصراعه الجدلى فى الدفاع عن آراء المذهب الظاهرى ونظرياته. حيث لجأ إلى منزل 
العائلة القديم فى كاسا مونتيخا (منت لشم) ٠‏ وهى فى نواحى ويلبا (لبلة)؛ حيث مات يوم 4؟ من شعبان 
عام و١/ردهة‏ (*) يوليه عام .1١59‏ 


(0) كانت مؤلفات ابن حزم كثيرة. وفيما يتعلق بكتبه التى لها علاقة بالفكر يجب أن يؤخذ فى الاعتبار ما يلى: 


' كتاب الفصل؛ طبعة القاهرة عام 1؟159.15/155, 1975/1511, 1973/15417 وتوجد ترجمة إسبانية 
لأسين بلاثيوس وبياناتها كالتالى: 


بأنأه8 .0ه ,1932 -1927 7150لداا ,كاملا 5 ,ه000 عل لمعجقطمعطمْ ,ؤمأمواة2 وأوثةُ .الا 
.5 - 1395 


كتاب 'الإحكام فى أصول الأحكام'. طبعة القاهرة 1545م /1551, 17504ا/١‏ 157 

كتاب “النصائع المنجية ', وهو كتاب نصائح مخلصة ضد ال معتزلة والمرجئة والخوارج والشيعة. 
كتاب "الأخلاق والسير", طبعة القاهرة 57؟15048/1١؛‏ توجد ترجمة لأسين بلاثيوس. 

'طوق الحمامة '. طباعة بيتروف. ليدن 1514؛ وترجمة إسبانية لإيميليى غراثيا غومث. 


كتاب ” التقريب لحد المنطق* 


كتاب ” ا 3 لتحقيق”" 
' رسالة فى مراتب العلوم". مخطوطة رقم 77٠١5‏ مكتبة شهيد على باشاء اسطنبول: الصفحات 1هم؟- 
ئ"” 


"رسالة التوقيف على شارع النجاة باختصار الطريق * المخطوطة السابقة ص -١4١‏ 147, 


“فصل فى معرفة النفس بغيرها وجهلها بذاتها". المخطوطة المذكورة ص 148-, 19 


(*) المشهور أنه توفى عام 407 هجرية . 
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قصل “هل للموت الام أو لا ", المخطوطة المذكورة ص 757-170 
" النبذ فى الفقه الظاهرى”؛ القاهرة 19519/115577م. 


)١(‏ انظر المقال التالى: 


2 ,ركنااقلمخق-ام .طبس ,"دوعولا صطا قعطه20هه اع ملقرهامناعم!ا 600166 قب" رقماعهال2 راقم 
.42-6 .مم ,(1934) 


0ظ1 


مراجع الفصل الثانى 


.0 /00ظ1 بلاط لع 3] رولن؟ ك عامل أ-اه تدع هط :أ أ ةدم / '1.١‏ ركقطاحاه' 
سوهةتملتاكبا مقففممكظ ذل دس مومزوأاكم دامع ءآتلصا شل .كز ,ووتاعولوط داعم 
297-310 ,مم ,1907 ,لأمقدال! عامتدمهه ماين د ,طنخا 


.ل لجا ,وأمقمميه ابت قن طنط مممعقطمعطة عل معتصمفعع أحعمم مك .صعل! 
.417-30 نم 41-61 .مم ,909] 

-148 ,وامقومىق لدعا بامهعهنأتفطا ممم بل م كاتف عا عر سايق 5ما ,تصعل 
-89 ,85-87 .75-77 ,59-60 1-2,18-24,43-7-./217-0013 .مم .مرك :1916 ,10ل 
7107-11 90,97-98 

150-157 ,121-144 .96-110 ,43-63,64-95 .13-37 .مم ,[ أ ,126 .تهثام صعق1 
-203 ,111-189 84-110 ,59-62 .56-58 .ممم 1[ :246-276 ,179-244 ,161-176 
8-9 .مم را 189-59 ,93-143 ,5-15 .هم ,/ا1 :253-325 ,169-247 .هم ,1لا :224 
2280-8 ,237-242 ,226-233 ,205-215 ,101.186 ,61-66 .54-55 ,19-46 .14-17 
.1316-5 
لمق قر وه طن مممتداط! م5 وتطولعن لفل ملدعهاصعمدا علق دنا» مصعل1 
1-6.رم.(2)1934 
,903784-88 366-370 ,جزم ,555 .تطتاه ,ممعل] 
56 | روط مواسم عل دجيل دسطل عملك متوماوة اه موعت ..خ[ بع لاتصصعم 
,692-07 ,مج ,5.1 :400 .م ,لشت ,138 .متاق رن بمممداء عمجا 
.312-17 .مم ,39 رتت .11 بملطنن © 
239-93 .مم .1 ك1 .عشم ,قط ,معلسفم لط عنمت 
بموطولمة © عل بمعد1ظ1 مط مناوء5 دأنال 12022 ها عل مفاعمء1! أاكناز هلك .علا 
9[ مقع موستولج5 بم أاوط ورلعمن 2 نل .تعد أمل تربع او8 نت .اباط 
5 .م ,142 .اتام ,..آ/ا ,أطقطددا 
.204 /ز 412 مقط .627 تناه .لآ عه ,لططوجآ 
ك5 :3خ 341 بر 5 از 309 ,ركه /ز 261 .مز( .111 .1 ,628 .لصتاف .+1 ,لإمضهنا 
.0/190 ,بانامتعقا بباطن ان تتحملط تدط/ ,.نا' .زنمعة"]! 
ده بطو ممأوطتا تدمنوبد تملتكم تمت ددطاآ هون مهناتومم مك1 عح» .للا معلموالع مط 
2267-7 بوم ,1896 بمعدسع ان عخاملء/ة/ة ه عاه1 باتع ةلال ادع 
بمج مط مطل كه ممتأماضعدعم عط صز وعاأتط5 عطا غه ونتجملممعاعط عطتت ,معل1 
.1907-08 ,65 .قال رع .اند 
1لا .ناما ع .هما بتججما تبطل عل عمتماهم هل عك ععلاق اا ,تا بجعصة©) امعد 
,157-10 ,143-144 ,92.105-109 .74-90 ,38-44 ,727111-11 .مم .رون :1952 
303-304 9 256,258 .232.236 
147-33 ممع ,149 .تتاتام تا ةلاممت بزعا عل 0 
خدنر 185 لإ.كوا 5 ممم ,1884 موتممام ا ,اماف 1( ..] معطألاه 6 
الس ا لل ل 
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.أو ,927] 1346/7 .اعوحة .لك :ناتعقسصن-أم ره تاكع ةسرهفم .ازا ,أطاويه' رطا[ 
ك5 لا 67 .مم .11 .1ه :83 .م 


80 40 .كط ,635 .210183 .0 .لك ,اوااناطقدظ و15 , 


140-147 .مص .ا .آل ,636 .اناه متك 7ق اترو5 11.10 .ذخ تمقوكح3] رطا 

.639 .10013 ,.211 ث ,ه11 ص1 

علا حكن .مهنا 1914 بمعلاعا ,كمناعظ رلك بدنة دم 1ط-له و1 آلا .له ,مستا مط[ 
.1077117-11 ,83 ,68 .46 .17 .جرم ,660 متعمر 

,91-97 ,38-39 .مم ,11 :93-94 ,71-77 ,3-65 .مم .1 .اه ,126 .تام أميت ,مرعل1 
165-176 .35-58 .مم ,لا! :250-258 ,188-248 ,19-105 1١15,‏ .مم ,11ا :117-193 
١١1-118, 146-173. 180-١84, 186-205, 216-‏ ,60-73,92-108 ,46-59 ,34 .مم ,لا 
.306-07 250-280 ,235-236 ,224-226 .217 


ا 2013105 راقم 8 عل لفاعكهم .مهنا معان ,ماضلا متاتسنة اعل مامووط تع ل 1 
1114 

ك5ماعوانةآ أنه أل عل .0هخا كمءترعك كم| ع0 اقلم الأكمك ها 6ك مأواعاصط ,حوع0و] 
-47.مم ,210111.654 

ملع لأ .0هذا بعاع 61 أ! 0|718 أ 6ن وانء ادع 70ر0 أه ع راود واب ررق بحرعل1 
1345-1348/1927-0 .متهت اق .0 1ق انهاه تع جل :ااه 1 ,معن1آ 
: 29-7 .مم ,1 .آأم؟ 

7-2 انهم .وك :653 تتام بكمأعولة5 هأكم قوع .لء أسادوس وقازه-أه 1 رصمعق1] 
970-91 63-64 ,56-59 ,52-54 ,42-43 ,18-22,32-34 

.9 .م ,11 .اهن ,246 .تنام ,رلقص]“-أم 1 

21003.18 ,.10111-اه .لآ بالغدل-اد نط1 

7 .مم ,11 .أم؟ .287/1870 ,هعتكت اط .له قط زات طةقانا ,أسولدظ- أن ززكل نط1 
.1416 

25 .اناق ,ذا ,رنال121 نط1 

.م .247 مطنته .5 ,مقلنالدد م1 

.55-6 .مم ,640 .تقاف مطته داه ,رمقوةد مطآ 

64 ا ,53:10 نط1 


ال فامقددةء .0هنا .لع بتعأون! ها ع0 عله أه ببفاعع هوعد ..1[ .ذ ,كلصن مط[ .ؤلط 665 


.3280 مانع) ,11-12 .مم ,1916 ,10ل هلآ رده أعهلوط وأاكة .1/1 

6 ,نك 5 تنآ رار أهج- أن :دنعه7ة لاطا نأبخ] ممالا ,.أ/ا رأعقاة>! 

.5 لا 208 .نم ,169 .تتائاه ..8 .12 رلأهده1 عوللز 

.21013 رش' .لذ ,51300211 

32-5 .م ,777 .لقان ,للا ذ' رأؤدعلة دل 

94-5 .جرم ,644 .اوتام ,خا لذ ,انون لم 

معانلا 3611/1 إن .ل .ل قت .طباظ ,مكعناظ مه عذناوع:1 وأمرعدآط مط[ ,2 .ف باعانوار 
,30-36 .مع ,(1923) 1.40آ0ا,اقط 

؟1 تعمل :4م رع ,طناط .«عأذتعوهاممة اء عطامدعووتاطتط مصجدذا مطل .كت تلاعم 
.53-102 .مم ,(1954) 

232 .ص ,266 .تاثا ,.متملء له .1/0 ,111 © 

75-7 .زم ,194 .نام ,© .لخ رلنة5 

لاه أطامكةن) كناف لج خشر-أ-سر اع ملة-آ٠اط‏ #إدكاملاه ةل أ-هد ججمل درطا ,اأتكدلا متلةك 
,60.6 

7 11م اتناون باء8 معطءؤنع1010) ععل عالطعأطعوء0 ناج ععقعائع8» ريل بوعمتعبطع8 
.464-65 .مم ,1898 ).اطاط «عل 2ن .طنط .مدصمةقاك] 
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لك 


تجنة!! مطل عل افامع مادم تعأكتارم ممه مامق أله ععطدد وامتكتمء قله قط رمنذ1 


.[67 
203-214 .مم (١,‏ 197) 36 كنأو امم ضع ,نان .جوجاملءوة0 عل 
86-7 .مم ء/ا ,اونا ,649 -10 اطلاكا-لة اناو سا 
79-8 .مم ,337/1919-1340/1922 ,مقطا عدل جره من وبق تله مز ,“قلاع .672 


13أ| 


الفصل الثالث 


نشأة الفكر اليهودى الأندلسى وتطوره 
(القرن الحادى عشر والثانى عشر) 


١‏ - أصل الثقافة الإسبانية اليهودية: 
(أ) اليهود في الأندلس: 


من الأمور التى كانت تروق موسى بن ميمون كثيرا - وهى من أعظم مفكرى 
الأندلس - أن يوقع على النحو التالى: أنا موسى بن الحاخام ميمون الأندلسىء وذلك 
على الرغم من أن التشدد الدينى الذى حدث فى عهد الموحدين أجبره على ترك 
الأندلس وهو لم يبلغ بعد الثمانية عشر عامًا. لقد كان وجود اليهود فى إسبانيا أصيلا 
وقديمًا وكبيرًا لدرجة أن الطرد الذى حدث لهم عام؟3749). لم يستطع أن يمحو ذلك 
بل تحولت شبه الجزيرة الإيبيرية إلى وطن تان بالنسية لهم . 

ولقد ثبت وجود جماعات يهودية فى شبه الجزيرة بطريقة مباشرة من خلال وثائق 
تعود إلى بداية القرن الرابع الميلادى. وكما حدث فى العديد من المرات: كانت 
هذه الوثائق - التى تثبت وجودهم - تتضمن إدانة لهم. وقد أقر مجمع إيليبريس 


(*) حدث ذلك على يد الكاثوليك فى أوربا بعد تغلبهم على ينى الأحمر وإسقاط الحكم الإسلامى فى غرتاطة. 


(315 15ه16ا) (') بعض القوانين وكانت تشير إلى تحريم ثلاثة أشياء على اليهود 5 
وهى الزيجات المختلطة بينهم وبين المسيحيينء وأن يأكلا معاء وأن يقوم اليهود بمباركة 
المحاصيل. وتشير هذه التحريمات - بصورة غير مباشرة - إلى أهمية تلك الجماعة 
خلال الفترة الإمبراطورية» ويُضاف إلى هذا شهادة إيسترابون «ه6هقماوع, والتى 
نقلها عنه فلابيى خوسيفى 0560ل 13015 عندما أكد أنه لا يوجد مكان مسكون تقريبا 
إلا ويوجد فيه يهود أغنياء وأقوياء. وسوف يؤدى هذا إلى زيادة ذلك الشعب وانتشاره 
فى جميع أرجاء ولايات الإمبراطورية حتى القرن الأول الميلادى. ولكن إذا تم قبول خير 
ذلك التوسع فى الانتشار فيجب أن يقيل أيضا أن عملية الطردء التى أصدر قرارها 
أدريانى عام 0٠؟١م,‏ قد أدت إلى زيادة عدد أفراد الجماعات اليهودية فى الإميراطورية 
ومنها جماعة إسبانيا. 

ونكتشف - من جديد - أهمية الجماعة اليهودية الإسبانية خلال العهد القوطى, 
وذلك من خلال التشريعات القاسية والمتكررة التى صدرت ضدهم. والتى بدأت فى 
مجمع طليطلة الثالث ووصلت إلى قمتها من خلال سياسة سيسييوتقى 613 وانانا©515, 
الع :جرهم علي انتناق المسيحة أو الجدرة ٠‏ 

لقد أكدت رواية عملية الفتح: السريع الاسلامى للأندلسء التى أخذت شكلاً رسميًا 
وذاع صيتهاء الموقف التقليدى الشائع الخاص بتعاون جميع اليهود الإسبان فى تلك 
العملية. لقد كان تعميما لمواقف محددة صحيحة فعليا. ولكن من الممكن أن يقبل 
أنه بعد الاضطهاد الذى عانى منه اليهود الإسبان على يد القوط - وفى يعض الأحيان 
الطرد الإجبارى - فسوف يظنون - على الأقل - أن السادة الجدد لن يكونوا أكثر 
قسوة من القدامى. ومن المؤكد أن كثيرا من اليهود الذين كانوا قد هاجروا من 
الاندلس قد عادوا إليها. ويعد أن استقر الحكم الإسلامى؛ أعتبر اليهود ضمن 
أهل الذمة وكذلك من دافعى الضرائب الذين يتم حمايتهم بشكل قانونى مثلهم 


وتوجد معلومات قليلة جدا عن الفترة التالية على ؟9/١١//‏ - 8/؟١١/"0/؛‏ وهى ما 
يمثل دليلاً على عدم وجود مشكلات خطيرة. أما المعلومات الخاصة بالقرن الحادى 
عشر والثانى عشر فتسمح بتقدير أهمية وقيمة الجماعات اليهودية التى تعيش فى 
المدن, حيث يوجد قيها العديد من الشخصيات ذات المكانة السياسية الرفيعة مثل 
'حسداى بن شقروط (القرن العاشر) وبنى النغريله (القرن الحادى عشر). وعندما 
وصل المرابطون عام )٠١81/51/8(‏ بدأ اليهود يصادفون مشاكل كبيرة وصلت إلى 
ذروتها عندما انتصر الموحدون ودخلوا الأندلس عام )١١547/64٠(‏ حيث أجبر اليهود 
على ترك عقيدتهم أو الهجرة أو الموت. لقد بقى عدد قليل منهم فى الأندلس بعد ذلك 
التاريخ وأن جزءًا كبيرًا من اليهود الذين عاشوا فيما بعد فى مملكة غرناطة النصرية 
أتوا إليها بسبب عمليات الاضطهاد العنيفة التى حلت بهم فى قشتالة - المسيحية - 
فى نهاية القرن الرابع عشر. 


(ب) الأصول المحتملة للثقافة اليهودية العربية الأندلسية. 


يعد أبى يوسف حسداى بن إسحاق بن شفروط (5١5؟‏ /ره36ة - 9ه؟/./ا9) هق 
أول يهودى له مكانة ثقافية مهمة من بين يهود الأندلس . ومع ذلك يجب أن يؤخذ فى 
الاعتبار أمران أساسيان: الأول يتمثل فى عملية الاتصال بين الجماعات اليهودية؛ أما 
الثانى فهو العلاقة بين المعابد اليهودية والمراكز التلمودية التى تعتبر يمثابة مرشدة لها. 
فمثلاً. ثبت منذ القرن الثامن - بشكل بديهى - وجود علاقة بين التلموديين الشرقيين 
والمعابد السفاردية. وفى القرن العاشر تعرف أسماء الحاخام موسى هائوخ وابنه. 
وإذا انتقلنا من هذه النقطة إلى ابن جبيرول» فإن الققزة ستكون كبيرة ومبالقا فيهاء 
وهو ما يجعلنا نفكر فى أن الجماعات السفاردية كانت تستقبل تيارا ثقافيا مزدوجا: 
التيار الأول وهى الداخلى الخاص بالاتصال مع المرشدين اليهود الموجودين فى المشرق 
والمغربء والتيار الثانى هى الخاص بتأثير الثقافة الإسلامية, وذلك كما رأينا عندما 
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تحدثنا عن علم الكلام اليهودى الشرقى. وربما يمثل إسحاق الإسرائيلى حلقة الوصل 
التى تربط الفكر اليهودى العربى المشرقى مع الأندلسى. 


؟- المختصر الأفلاطونى الجديد والسكندرى لإسحاق الإسرائيلى: 


يسير إسحاق الإسرائيلى -)١(‏ تقريبًا - وربما حرفيًا- وفق تراث الأفلاطونية 
الجديدة السكندرية المتمثلة فى تصنيف ' الربوبية ' المنسوب على سبيل الخطأ 
لأرسطىء مع بعض العناصر التى مصدرها برقلس 8,0610. حيث يُعَرّف إسحاق 
الاسرائيلى - انطلاقا من سقراط والذى تم إضفاء شكل أفلاطونى جديد عليه - 
"الفيلسوف بأته الرجل الذى يعرف نفسه". ويبين أن تلك المعرفة لا تشمل فقط المعارف 
الطبيعية وإنما هى قادرة على أن تكون فكرة أنه مخلوق من قبل الله. ويصدر من الله 
الصورة والمادة الأوليان فقط واللتان - بدورهما - يحدثان العقل الكلى؛ ومن هذا 
العقل الكلى يصدر عالم الأفلاك السماوية والأنفس (بأتواعها المختلفة : السماوية 
والعقلية والحيوانية والنباتية). وفى حالة الأرض يصدر العقل الكلى العناصر الأربعة. 
وينقل إسحاق الإسرائيلى أفكار كتاب الألوهية لأرسطى المزعوم وذلك عند شرحه - 
وتفسيره - لبنية الكون وعمليات الفيض- الانبثاق- المتتابعة, على الرغم من أنه فى 
أحيان عديدة» نظرا لأنه يهودي متدين يعتير عملية الخلق هى عملية إظهار وتعبير عن 
علم الله وسلطانه وإرادته. والعملية الجدلية التى يطبقها هى التقليدية الخاصة يمنهاج 
الفيض الأفلاطونى الجديد. 

فللعقل والنفس معنى مختلف فى العالم السماوى عن معناهما فى العالم 
الأرضى. فى هذا الأخير- أى الأرضى يعمل العقل والنفس تبعا لقانون الكون 
والفساد. ويتكون العالم السفلى من أريعة عناصرء وتجتمع هذه العنامسر فى حالة 
الجسم الإنسانى بشكل متجانس. وتعتبر التفس الإنسانية هى أعلى الأنفس درجة فى 
العالم الأرضى؛ ولكن الدرجات الثلاث للنفس (العقلانية والحيوانية والنباتية) لا تكون 
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متفصلة بشكل مطلقء مما يثبت ذلك الرائحة التى تفوح من نباتات معينة, وحكمة 
وذكاء بعض الحيوانات مثل الكلاب. ومع ذلك: فإن النفس العقلانية هى الوحيدة 
القادرة على الارتفاع والسمى نحو العقل الكلى واكتساب أكثر المعارف علوًا وسموًا. 
ويهذه الطريقة, يبتعد الإنسان عن الرغبة الحيوانية ويحقق حالته الأكثر رقيًا. حيث 
يستطيع أن يعرف الخالق ويصل إلى نعمة النبوة . 

إذا كان الإنسان يستطيع أن يصل إلى هذه المعرفة السامية- العالية. فما هى 
دور الوحى ؟ إن الوحى - انطلاقا من أحد معانيه - هوعلاج عام أو كلى للتغلب على 
مشكلة الوصول للحقيقة من خلال الاتصال بين النفس العقلية والعقل الكلى. وربما لهذا 
السبب تكرم العلم الإلهى ببعث رسالته للبشر من خلال الوحى النبوى؛ والذى يتم من 
خلال أشكال روحية فى عملية مشابهة للعملية الخاصة بالأحلام. وكل نوع من الأحلام 
يتطلب تفسيراء مثلما يحدث فى الأحلام المشهورة التى وردت فى التوراة, ولكن العلماء 
فقط هم الذين لديهم القدرة على فهم معنى الأحلام وكذلك فك شفرات الرسائل التى 
تحتوى عليها التوراة» ومن ثم معانى الأقدار أو المقاصد الإلهية. 

وتعتبر المتعة الروحية هى الهدف النهائى للإنسان حيث تجعله يتصل بالله من 
خلال العقل الكلى؛ وهذا ما ربط موسى بإله بنى إسرائيل؛ وكذلك الأنبياء والبشر 
الآخرين العظماء ذوى النفوس الطاهرة. فى هذه الحالة» يستطيع الإنسان - الفرد- 
أن يميز بين عمل الله وعمل الشيطان, وتبعًا لهذا يستطيع أن يقود حياته فى طريق 
العدالة والحقيقة. ويمثل اتصال النفس مع نور العقل الكلى: ومن خلاله اتصالها بالله. 
المعنى الحقيقى للجنة السماوية التى بشر بها الوحى. 


''- ابن جبيرول: 


سوف تتطور الأفلاطونية السكندرية الجديدة التى كانت ذات شكل بدائى 
عند إسحاق الإسرائيلى وتظهر بشكل كامل ومتميز فى فكر سليمان بن يهوذا 
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بن جبيرول!'). ويقدم ابن جبيرول فى كتابه “التاج الملكى" العوالم الثلاث التى توجد 
أمام الفكر الإنسانى: وهى العالم الإلهى وعالم الخلق وعالم الإنسان كعوالم مصغرة. 
ويقول ابن جبيرول فى كتابه “ينبوع الحياة ': إن الفكر الإنسانى هى نتيجة للمعرفة 
التى تمثل غاية الحياة الإنسانية وسبب وجود الإنسان. وهذه المعرفة تعتبر ممكنة 
التحصيل من خلال العلم الذى لدى الإنسان عن نفسه والذى يفتح له الطريق نحى 
معرفة العالم والله. ويقطع ابن جبيرول هذا الطريق من خلال مسارات الفلسفة 
الأفلاطونية الجديدة؛ بدون اللجوء بأى شكل إلى المعلومات - البيانات - التوراتية 
الكتابية المباشرة» لأن الفلسفة هى علم له أهدافه وغاياته الخاصة به ولا يوجد سبب 
لأن تُستخدم - بشكل مباشر- كطريقة لتحليل معلومات الوحى. 

وبعد إقرار المبادئ السابقة؛ فإن الفكرة الأساسية لرؤية ابن جبيرول للكون هى 
الخاصة بنظرية الصورة والمادة. وفى الحقيقة فإن كائنات عديدة لها - على الرغم من 
الفروق التى توجد فيما بيئها - ملامح عامة ومشتركة فيما بينها. ويرى ابن جبيرول 
أن هذا الاتحاد (فى الصفات) يشير إلى وجود عنصر عام موجود فى أصل كل 
الكائنات بينما الفروق الموجودة فيما بينها تصدر عن مبدأ التمييز والتفريق. حيث تمثل 
المادة العنصر العام فى حين تكون الصورة هى المبدأ المميز . وفى الأشياء ذات الوجود 
الحقيقى توجد دائمًا صفات عامة وأخرى مميزة؛ ومن ثم مادة وصورة. وفى مقابل 
الفروق يمثل الشىء العام العنصر الأصلى. إن هذه الازدواجية يجب أن تتكرر فى كل 
درجات ما هو عام وما هى خاصء وعند الصعود من الأنواع السفلى - الأقل رقيا - 
إلى النوع الأكثر عالمية وكلية - رقيا - يتم الحصول على سلسلة خاصة من المواد 
والصور؛ وفيها تشتمل الدرجات العليا على الدرجات السفلى. ونظرًا لأن كل ما هى 
حقيقى يقتصر على المادة والصورة:؛ قإن نظام عالم ابن جبيرول يقدم طابعًا من 
الوحدة أكثر وضوحا من العالم الخاص بآخرين من أتباع الأفلاطونية الجديدة. إن 
مقهومى المادة والصورة يقدمان فقط الإطار العام للكون. 
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إن ابن جبيرول» مثل غيره من الأفلاطونيين الجدد؛ يضع بين الله والعالم ثلاث 
كائنات وسيطة هى: العقل والنقس والطبيعة. ونظرا لوجود اختلاف تام ومطلق بين الله 
والعالم المحسوس فمن الضرورى أن يوجد وسطاء بين الاثنين. قالله هى الواحد 
المطلقء بينما العالم متصف بالكثرة والمحدودية . إذن فهناك حاجة لوسيط بحيث لا 
يكون - مطلقا - فى صورة الأول وهو الله ولا الآخر وهى العالم؛ بالإضافة إلى أنه لا 
يمكن أن ينتج أى يصدر من كائن أكثر من كائن واحد مشايه له . وفى العالم المادى 
يكون لكل أثر علة, وليس ذلك فى الجسم فقطء وإنما أيضا فى الصور التى تسكن فيه 
والتى تنتج عن طريق القوى فوق الحسية. إن القوة التى تظهر فى العالم الحسى من 
خلال تأثيرات متعددة تبدى فى العالم المدرك- المعقول- كما لو كانت قوة واحدة. 
ويخص القوى التى تعمل فى الأشياء غير العضوية وفى الحياة النباتية والحيوانية 
والعقلية سلسلة مشابهة من الجواهر المدركة. فمتئًًا العقل الكلى يتكون من مادة 
وصورة ومنه تصدر النفس الكبرى؛ ويصدر عن النفس الكبرى الطبيعة وصور كل 
الأشياء؛ طبقا لنظام معقد من الفيض تتجسد فيه الذوات وتكتسب ثقلا. 

والإنسان نسخة مشابهة تماما - عالم مصغر - من العالم الكبير. وعلاقة النفس 
العاقلة مع العقل تجعل من البديهى وجود بعض الصعويات. فمثلا فى العقل توجد 
المعرفة فى شكلها الفطريء أما فى النفس العقلية فتأخذ المعرفة شكلا متباينا ومتوزعا 
من خلال تعدد المفاهيم. قمحتوى العلم - إذن - هى نفسه فى الأصل. ويحدث نفس 
الشىء فى كل درجات الذات؛ فمحتوى الذات وعناصرها التكوينية من مادة وصورة هو 
نقس الشىء فى كل الأحوالء ولا يختلف إلا فى الطريقة التى يظهر فيها. ووظيفة 
الحواس تتمثل فى أنها توقظ فى العقل الإنساتى المعرفة الخاصة بالمفاهيم, والتى 
تكون فى حالة خمول داخل النفس (الذاكرة الأفلاطونية). 

إن الأساس الأنطولوجى للمعرفة البدائية(البسيطة) الذى يعتمد عليه أبن جبيرول 
يتمثل أيضا فى اعتبار المادة الكلية أساسا رئيسيا. وعندما يُرى ذلك من خلال 
المستوى الطبيعى الخاص بالكائنات, فإن المادة الكلية هو عنصر كل الوقائع - الأشياء 
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-"الأتطولوجفة الماذية:والثى تكتسي خصبوهعتها المعيزة من خلال الضورز المحددة 
التى تأخذها. وعند فهم ذلك من خلال معنى معرفى فإنه يمثل البديهية الأساسية التى 
لا تحتاج لإثبات وتتطور بصورة منطقية فى (شكل ) أنواع» وفروق ( أى جنس - نوع 
- صنف ) بما فى ذلك المفهوم الفردى. 

وعند طرح مفهوم الألوهية يظهر أيضا العديد من الصعويات الخاصة به. حيث 
توجد لدى الله إرادة وهى التى تُوجد العالم بواسطة فعل خلق مقصود. وليس من 
خلال عمليات فيض. إن ازدواجية الفعل الإلهى تتمثل - بشكل محدد - فى أنه يبدو أن 
المادة الأولى تصدر من الله بدون إرادة» فى حين أن الصورة الأولى تصدر من خلال 
الإرادة. فالمادة تتولد ليس من خلال اسم أو صفة إلهية؛ وإنما من خلال جوهر الله 
ذاته . فالإرادة لا يمكن - فى الواقع - أن تخلق مُعارٍضّة فى ذلك الذات الإلهية ولكن 
عندما تخلق تكون مرتبطة بها. وفعل الخلق ليس حرا بشكل كامل وإنما يكون محدودا 
بقانون موجود فى الجوهر- الذات - الإلهية. بمعنى: من خلال الاحتمالات الكامنة فى 
المادة قبل أن تتجسد وهى عنصر الذات الموجود فى الجوهر. والإرادة قد تكون 
مشابهة لله. وفقط قد تتميز من حيث إنها أداة للعمل أو للنشاط أو للأداء. وكذلك 
تشبه الارادة المعرفة» مثلما فى اللوجوس (السر الإلهى أو كلام الله القديم ) الخاص 
بفيلون, حيث تكون فى النقطة الوسط بين اقنوم خارجى عن الله وجانب من الجوهر - 
الذات - الإلهية. 


إن ارتقاء الإنسان نحو الله يعتمد أيضا على المفهوم المادى للواقع الطبيعى. 
فالإنسان عندما يتأمل عالم الخلق سيلاحظ مجمل الواقع المكون من كائنات مادية 
أصبحت محددة فى ذاتها الحالية وذلك يعد أن استقبلت الصور. وإذا نحينا جانبا 
الأكنماء قن خالتها القرّطة:.وضغدنا - ارتقينات من:قصبيلة إلى قصيلة: ومن توم إلى 
نوع؛ مع وضع الفروق على الهامش سوف نصل إلى المادة والصورة الكليتين؛ ومن 
هذين يمكن الوصول إلى فكرة الخالق. ومع ذلك ففى فكر ابن جبيرول بقيت حفية - 
دون حل واضع :ا قضية طديعة الاتحان المستقيلى والقيائن النفس مع الله 
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إن جزء النفس الذى سيتحد مع الله هو النفس العقلانية» وهى واحدة من الأنقس 
الثلاثة التى تصدر عن العقل الكلى. والعقل الكلى غير متناه وخالص ويخترق العالم 
كله. إن جهود النفس العقلانية للتحكم فى الكون المصغر المتمثل فى الإنسان ومعرفة 
الكون الذى نحن فيه تهدف إلى التطهرالضرورى للاستعداد لعملية العودة للمصدر 
الأصلىء؛ وهى مبدأ كل الأشياء والحياة: وهو الله. ومع ذلكء فإن ابن جبيرول لا يجيب 
بشكل كاف من السؤال الضرورى : بأى شكل تعود النفس العقلانية إلى الله ؟ وتوجد 
فى هذا الصدد تفسيرات ترضى كل الأذواق: ولكن من المشكوك فيه أن يسير ابن 
جبيرول على الطريق الكتابى - أى الذى ينطلق من (أطروحة) التوراة» فلو فعل ذلك 
فلريما استطاع أن يفعل ما سوف يفعله أبراهام بن عزرة عندما جمع وعلق على 
نصوص ابن جبيرول. إن نص كتاب 'ينبوع الحياة ' واضح بشكل كبير جدا: 

' اجتهد وحاول باستمرار فهم كل من المادة والصورة الكليتين. وفرق بينهما 
بشكل واضح.؛ بحيث تفهم كيف أن الصورة (هى التى) تحدد التتوع والتعدد؛ وكيف 
تحيط الصورة بالمادة - بمعناها المطلق - وتستوعبها وتمتزج بهاء وكيف تسير خلال 
الكائنات تبعًا لدرجاتها المختلفة. ميز المادة من الصورة. والمادة من الإرادة [المُحددة] 
وإرادة الشركة فرق بان كل قةة الامكان فى عقلك مق خاكل فروة مفيقنة وطندنا 
تصل إلى معرفة كاملة لكل هذاء فإن نفسك ستتطهر وسوف يرى عقلك بوضوح العالم 
المدرك وتستطيع اختراقه ودخوله. حينئذ فقط سوف تفهم الطابع الكلى - العام - 
للمادة وللصورة. فالمادة وكل الصور التى تكتسبها سوف تكون مثل كتاب مفتوح ترى 
فيه آيات مخطوطة ومرسومة. حيث سيفهم عقلك صورها وأشكالها. فى هذه الحالة 
يمكنك أن تأمل فى فهم ما وراء ذلك. حيث إن هدف كل ذلك هو معرفة العالم الإلهى 
الفسيح مقابل العالم الصغير جدا الموجود هناء وذلك إذا قارناه مع الأول. هذه المعرفة 
السامية يمكن الوصول إليها من خلال طريقين: الأول هى معرفة الإرادة التى صنعت 
كل من المادة والصورة, والثانى من خلال فهم الملكة العليا المختلفة تمامًا عنهماء 
وتنطلق فى ذلك من ملكتك الفكرية - العقلية - التى تتكون من مادة وصورة. ويهذه 
الطريقة ومن خلال تلك الملكة. ومن درجة إلى درجة ستصل إلى أصلها ومنبعها.” 
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ومن ناحية أخرى؛ يعتير ابن جبيرول الإنسان الذى يرتقى إلى تلك المعرفة العالية 
جدًا كما لى كان كوئًا مصغرً. فهو يتكون من العناصر الأربعة, وبالصفات التكوينية 
الأربعة (اليبس والرطوية والحرارة والبرودة) ومنظمًا من الناحية الحسية من خلال 
الحواس الخمس والأمزجة والطبائع الخاصة بذلك. وكل عنصر وصفة ومعنى ومزاج له 
طريقة أو شكل محددء سواء أكان ذلك جيدا أو سيئا. والعقل الإنسانى لكل فرد هى 
المكلف بالعمل بحرية للاستفادة مما هى جيد وطيب فى تكوينه ورفض ما هى سيئ. 
وهذا ما سوف يحاول ابن جبيرول شرحه فى كتاب ' إصلاح الأخلاق" من خلال رسم 
توضيحى مثل الذى وضعه فى شكلين توضيحيين فى الكتاب: وفى تقسيم الكتاب إلى 
خمسة أقسام خاصة بالحواس الخمسء وفى عشرين فصلاًء فلكل حاسة توجد أريعة 
مكونات يمكن تسميتها بمكونات مزاجية . 


؛ - ابن باقوذة : 


يعتبر باهى بن يوسف بن ياقوذة واحدا من أكثر الشخصيات الموحية والعاطفية 
من بين المفكرين السفارديين . عاش فى الأندلس فى الفترة ما بين عام ٠١40/511١‏ 
إلى عام 597 م١٠٠٠‏ تقريبًا. وكتابه " كتاب الهداية إلى فرائض القلوب”, ترجمه إلى 
العيرية يهودا ين تيبون بعنوان " "اهطوطه-52 ؛هطه5 ,56/6. ويبدى أن هذا الكتاب قد 
ألف بدون التفكير فى تطلعات عظيمة وذلك فيما يتعلق بأفكاره ومسيرته الجدلية؛ لكنه 
يتميز بأسلوب راق وجميل وفى نفس الوقت صريح وعميقء حيث استطاع أن يضع فيه 
- بشكل عميق - كل ما هو ضرورى حتى تصل التفس المسافرة إلى أعتاب الله: وفى 
القواعد التى يجب السير عليها حتى لا تنحرف عن الطريق المستقيم فى هذا العالم 
المحسوسء حيث تهيم النفس - على وجهها - وقد تلبستها الخطيئة وهى فى حالة 
شرود بعد ان تم نفيها من عالم الروح. 

ويقدم لنا ابن باقوذة أفكاره عن الألوفية بشكل منطقى وفى ملخص متجانس. 
فأول ما يلفت الانتباه فى ذلك هو عقلانيته النسبية المتفائلة: فعلى المؤمن واجب التفكير 
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والتامل فى العقيدة التى يؤمن بها. والطريقة التى يجب اتباعها هى طريقة المتكلمين 
وتتمثل فيما يلى: إثبات حدوث العالم؛ وما ينتج عن ذلك من الحاجة إلى خالق. ولكن 
قليلاً قليلاً تضعف وتقل الثقة فى العقل: فلا ينبغى أن نسلم عقلنا ليقع أسيرا - 
بصورة عمياء - لنصوص الكتاب (المنزل) وننام مطمئنين فى حلم اللاوعى: بل يجب أن 
نفكر. لكن حيز التفكير الممكن وهامشه يمثل شيئًا قليلاً جدًا: فمهما فعلنا فلن 
نستطيع تجاوز معرفة وجود الله واسمه الأعلى. وبشكل غير محسوس تتطاير وتتوزع 
الفكرة عن الألوهية حتى تصل إلى قمم الأثير وأعاليه وهو ما يتجاوز حدود المعرفة 
وفوق كل واقع كونى. وعندما نصل إلى معرفة وجود الله يجب أن نتخلى عن رغبتنا 
الملحة - الشديدة فى الوصول إلى (معرفة ) ذاته العالية - العلية - والتى لا تدركها 
الأبصار وهى المنزهة عن كل تشبيه والتى لا يمكن للنفس المسافرة فى عالم المادة أن 
تصل إليها. 

ولكى نتعمق فى أسرار الخالق وندخل إلى رحاب ذاته القائقة ليس أمامنا إلا 
متابعة آثار معرفته. فأسماء الله وصفاته السلبية - التنزيهية - هى فقط المؤكدة 
والمضمونة, ولكنها تخبرنا بأشياء قليلة جدًا. إن الأفعال والأسماء الإلهية هى درجات 
فى سلم الصعود والارتقاء إلى الله انطلاقًا من مخلوقاته. إذن يمكن فقط قبول تشابه 
ذى نسبية ميتافيزيقية» ومن هنا فإن أعلى معرفة عن الله وأسماها هى ‏ الإيمان 
والاعتقاد بأنك تجهل تماما حقيقة ذاته وجوهره ". ومن ثم فمن الضرورى الرغبة قى 
عدم معرفة أى شىء من أجل الوصول إلى معرفة كل شىء. فمثلا يمكن تحديد 
ثلاث مراحل فى التوحيد الصريح - وهو الإيمان الذى يبحث عن الفهم - : فالمرحلة 
الأولى تتمثل فى أنه بعد الثقة فى عقولنا سوف نبحث عن حقيقة عقيدتنا. والمرحلة 
الثانية تتمثل فى أنه بعد التأكد من وجود الصانع يجب أن نتوقف ونعترف يعجزنا 
عن السير إلى الأمام لأن أفكارنا لا تسع الله أى تستطيع التعبير عن ذاته, لأن المعنى 
الذى يعطيه العقل الانسانى (للأشياء ). يعتمد على النوايا - الأفكار- الخاصة 
بالحواس ولا يمكن أن يتجاوز ذلك؛ ويمكن فقط أن نستنتج وجود علة من خلال 
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تأثيرات الحواس. هذه العلة - فى هذه الحالة - تكون ملتبسة تمامًا وتمثل تورية . أما 
المرحلة الثالثة فتتم من خلال البحث عن الله عن طريق آثاره وسماع خبره : فالله 
يكشف أسراره لمن يحبونه. 

ومع أن محتوى مفهوم ابن باقوذة مهم فإن الأهم فى ذلك هو اللهجة الشخصية 
والمألوفة التى يستعملها والصراحة التى تفيض من مؤلفاته. ولا تمثل الأجزاء العشرة 
لكتابه - إذن - عشر مقالات كما انها ليست هى المراحل الأخرى الكثيرة فى حياته - 
هى - الداخلية أو الحياة الروحية الخاصة بالإنسان بصفة عامة. وفى مقايل التمسك 
بالشريعة وهو الأمر السائد فى الجماعة اليهودية» والذى بفضله - ويجب أن يقال كل 
شئ - استطاعت البقاء حتى أيامنا هذه؛ يقول ابن باقوذة بوحدة النفس الإنسانية 
ويحولها إلى محب لله وعاشق له. ويعتير هذا الأمر شيئًا مهما حتى لو كان لا يعدو 
كونه حالة صوفية بسيطة. لكن بالإضافة إلى ذلك؛ ينبه ابن باقوذة أنه فى هذه الحالة 
يحدث الصراع بين القوة الحسية الجزئية والدافع العقلانى الجدلى. وهذا الدافع 
العقلانى ليس سلبيًاء كما يظن صوفية آخرون. وإنما هى إيجابى. إنه كما لى كان 
تحديًا من الله فى مقابل الجانب النباتى للذات المخلوقة. وفى هذا الصدد يظهر هنا - 
من جديد - المفهوم الأفلاطونى الجديد الخاص بنفى العقل وصراعه من أجل العودة 
إلى أصله الواحد الإلهى. 
ه- إبراهام بارحيا هاناشى: ") 


لكى نفهم بشكل أفضل عملية تواصل القكر اليهودى أو تطوره فى العصور 
الوسطىء من المناسب أن نتذكر أنه فى فكر العصور الوسطى لم يكن يوجدا قصل 
مطلق بين علم الفلك العلمى وعلم النجوم. فمثلاً. كتب إبراهام بارحيا خطابا إلى 
زميله يهوذا بن بارزيالى حيث شرح له فيه وجهة نظره فى تأييد علم النجوم والذى 
يقارنه بعلم الطب الوقائى. وفى مقابل الموقف الخاص بيهوذا بن بارزيالى الذى كان 
يرى فى علم النجوم نوعا من عبادة الأوثان؛ يعتبره إبراهام بارحيا كما لو كان علمًا 
يقوم على المقاييس القلكية ويدعمها بشىء مهم مثل الوحى (فقد كان إبراهام يمارسها) 
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وكذلك التراث الحلخامى. وبالتالى؛ لا يوجد سبب لكى نستغرب كثيراً من بعض 
جوانب كتب إبراهام بارحيا. إن الكتابين اللذين وصلا إلينا هما:” الملف الموحى 
١2-11202//6/:"‏ 11691113 وهو ذو موضوع خاص بالبعث والحشرء وتأملات فى النفس 
المفكرة- الحزينة * "(وطانادة-72 عواءم-6 ممهويره!!". 

كان إبراهام بارحيا يعتبر مفكرًا دقيقا صارمًا ومدافعًا عن أهمية المعرفة, 
وإن كان له فهم خاص نتلك المعرفة. حيث يرى أن طريق عودة النفس إلى المقام 
الأصلى السماوى يكون من خلال أداء الفرائض والمبادئ التى وضعها الكتاب المقدس, 
ولكن فهم وتفير الكون, والذى يوجد فيه الطريق الذى يجب قطعه فى طريق الارتقاء 
والصعودء يقوم على بنية معرفية تعتمد على مبادئ الفلسفة الأفلاطونية الجديدة 
حيث يتفق ذلك مع الشرح الموحى به فى التوراة التى نزلت للجميع. ويعتبر أن 
المعرفة العلمية الفلسفية ليست شيئًا آخر إلا التحقيق الشامل للمعرفة المنزلة على 
شعب بنى إسرائيل وقد أخذتها منهم الشعوب الأخرى؛ كما كان قد أشار إلى ذلك 
فيلون السكندرى. 

لقد أخرجت عملية الخلق كل الأشياء الخاصة من اللا - ذات"العدم” وكل ما كان 
فى طريقه إلى أن يخلق كان يوجد فى حالة موجودة "يالقوة" مثل المادة والصورة 
والعدم. ويلغى الله - من خلال فعل الخلق - حالة اأعدم» حيث تمثل - عندئذ - المادة 
الخالصة هيكنًا أو بنية بالنسبة للصورة ويظهر العالم فى شكل ذات. هذا الخلق لا 
يمكن أن يكون شيئًا مؤقتا فحسب بسبب الأسباب القديمة التى أشارت اليها منذ 
البداية الأفلاطونية الجديدة. ويعد عملية الخلق» فإن كنا من المادة والصورة لم يعودا 
كما كانا قبل عملية الخلق. إن العالم المخلوق ينتظم من خلال نظام دقيق يبلغ ذروته 
فى شكل الإنسان - والذى يعتبر الإنسان ذروته - حيث إن الدرجات العليا فى ذلك 
النظام هى ثمرة طبيعية للنفس العقلانية. 

والصور لها أربع درجات: صورة ياقية بذاتها. وصورة تتحد مع المادة الخاصة 
بها فى صورة غير قابلة للانفصالء وصورة تتحد مؤقنًا مع المادة. ويمكن أن تكون 
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صورة لمادة أخرى, وصورة تتحد مؤقنًا مع المادة لكنها يمكن أن تنفصل عنها وتعود 
إلى حالتها الأصلية» مثل النفس العقلانية الإنسانية. وعملية ارتقاء النفس تحدث طبقا 
للدرجات الخمس للعالم السماوى: الضوء الإلهى العلوىء والضوء الذى يظهر كالكلمة 
وهو المعروف بالروح القدس فى التوراة. وضوء العلم, والضوء الذى يعرف - يخص - 
كنفسء والضوء الذى يسميه الكتاب المقدس نهار وهو المحجوز للطائعين. 
ويرى إبراهام بارحيا - وريما يكون قد اقتبس فى هذا شيئًا من الآراء 

الاتساعيلية - أنه توحد طريقتاق متواذعان الينوية لمكن الطريقة الكونية الكلية 
والطريقة الإنسانية. والطريقة الإنسانية بدورها لها تفسيران: التفسير الذى يقدمه 
التاريخ العام. وهو الذى يشرح الدور الرائد - الفريد- والوحيد لشعب بنى إسرائيل» 
والآخر الخاص بالسيرة الذاتية للطائعين والعارفين فى طريقهم للكمال. 


"- أصداء فكر ابن جبيرول وإبراهام بارحيا: 


وكما تبين مما سبق فإن يهوذا بن بارزيالى البرشلونى (نحو عام ,)1١7 ١/055‏ 
كان لديه أفكاره الخاصة والتقليدية التى تعتبرعلم النجوم نوعا من الهرطقة, لكن هذا 
الحاخام أيضا هى مؤلف لكتاب "شرح كتاب الخلق": والذى حقق ذيوعا كبيرًا وشهرة 
فى الفكر اليهودى الخاص بالقرون من الثانى عشر إلى الرابع عشر. 


(أ) يوسف بن يعقوب بن صديق: 


يعتبر يوسف بن يعقوب بن صديق - الذى عاش ما بين (1/5غ/.8١١-‏ 
04/) - واحدًا من أبرز الشخصيات التى تأثرت بالتيار الفكرى الذى قاده ابن 
جبيرول. وقد تولى مفنذ عام 6 م_نصب قاضىيى الجماعة اليهودية 
القرطبية. كما أنه ألق العديد من الكتب باللغة العربية, ولكن الكتاب الوحيد الذى 
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وصل إلينا- ومن خلال ترجمة عبرية - هو" الكون الصغير". هذا الكتاب ينقسم إلى 
أربعة أجزاءء وفيها يعالج: أولاً: العالم المادى والمادة والصورة: وأوجه الشبه بين 
العالم المادى والجسم الإنسانىء ثانيًا: عالم الروح وعالم الإنسان لكونه عاًا صغيرًا 
وعن الأنفس والعقلء ثالثا: عن الله وصفاته وأسمائه الحسنى, والرابع : عن ثواب 
الآخرة وعقايها. 

ويصفة عامة؛ يسير ابن صديق تبعًا للمبادئ العامة للأفلاطونية الجديدة» وإن 
كان فى الموضوعات المعالجة فى الجزعين الأخيرين من مؤلفه يمزج بين آراء الأفلاطونية 
الجديدة والمتكلمين بشكل معقد جد ولا يمكن التمييز بينهما تقريبًا. وفكرة الإنسان 
ككون صغير يأخذها من التراث اليهودى ويدعمها بتصوص من الأنبياء ومؤلفين 
كتابيين آخرين. ومرة أخرى؛ ومن جديدء نجد أن فكره متأثر بشكل كبير بالتراث 
القديم لفيلون وذلك عندما يساوى بين المقهوم الفلسفى والوحى النبوى ويعتبرهما شينًا 
واحدا. حيث يرى أن اليهود قد تلقوا فى الوحى السيناوى النور وأيضا معرفة أفكار 
العديد من العلوم المحددة, ولكن مع انقضاء زمن النبوات يلعب الفلاسفة دور الأنبياء 
فيتلقون المعرفة من خلال معرفة العلوم. 

ويرى ابن صديق أنه من الضرورى لتعلم المعرفة وممارستها أن يكون لدى الفرد 
الموهبة المعرفية وأن يسعى لتكوينهاء وكذلك ضرورة مناسبة الظروف المناخية. 
فمثلاً. يعتبر المناخ الرابع - وهى الأكثر لطفا (اعتدالا) - هو الأفضل للتطور العلمى, 
وقد أثر هذا فى موهبة شعب بنى إسرائيل. ومع ذلك؛ فإن الفلسفةٌ مفهومة بمعناها 
الواسع جدا تمثل فقط الجزء الأول من المعارف التى تقود الإنسان نحو الله ويجب 
مواصلة الطريق بتنفيذ الوصايا العشر. كل هذا يقودنا إلى وجود الله وصفاته, 
لكن هذا لا يسمح لنا بأن تصل إلى [معرفة] جوهره حيث إن الله يتجاوز كل سبب 
ومكان وزمان. 


وأيضا يعتبر يوسف أن معرفتنا حول موضوع عملية الخلق تكون دائما نسبية. 
وعلى الرغم من أن الفيلسوف يلمح فقط إلى معناها فإنها تنتمى إلى عالم الأسرار لأن 
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أغلب البشر ليست لديهم القدرة على فهم الفلسفة وليس من المناسب إخبارهم بالأجزاء 
الأكثر صعوية؛ ويكفيهم تنفيذ الوصايا لأنه عند تنفيذهم لها تتحقق أهداف عملية 
الخلق. ويرى أن كل إنسان يتلقى من الله كل ما يحتاج إليه لكى يحقق طريق حياته, 
ولا يحصل على الثواب والعقاب هنا لأن الله جعلهما فى شكل لا يتناسبي مع العالم 
المادى وانها مع العالم الروحى :و الالفسى الكالمفة متهون فيما عه إلى المكور الي 
صدرت عنه؛ أما الأنفس العاصية فلا تستطيع بلوغ السعادة فى الجنة التى تكون 
روحانية بشكل مطلق. 


(ب) إبراهام بن عزرا: 


يعتبر إبراهام بن عزرا هو أفضل منْ وفق بين الآراء الأفلاطونية الجديدة لابن 
جبيرول مع التيارات الخاصة يعلم النجوم التى أشرنا إليها حيث إنه كان متخصصًا 
فى علم النجوم وفلكيًا ومفسرا وفيلسوفا ونحويًا وطبيبًا وشاعرًا0). وفيما يتعلق بما 
يهمنا الآن» فإن كثيرا من آرائه الفلسفية ستظهر فى شرحه للتوراة؛ والذى يحمل 
عنوان: " أصل احترام الشريعة وسرها ". لكن أكثر ما يميز تفسيره - المتأثر بالرؤية 
الأفلاطونية الجديدة للفكر اللافوتى ولدين بنى إسرائيل - هو لجوئه للباطنية 
واستخدامه للرمزء الذى ينتشر فى شروحه لكل التوراة. 

وكما تعودنا فى العديد من المفكرين اليهود» قإن ابن عزرا ينطلق من معنى الخلق 
العام ليقدم شرحا باطنيا لمصطلح الخلق فى العبرية. وهذا المصطلح يمكن أن يقرأ 
بطريقتين: الأولي: (56 ,وة: ,أعط)طقمقط الثانية: . 36 ,وه: ,2)061:قط ولما كان المعنى 
الدقيق المهجود فى كل من سفر التكوين والعدد وصموئيل وأشعيا متبايئًاء يؤكد 
ابن عزرا أن تلك الكلمة لها ثلاث معانى: 


.)١وا١( الخروج من العدم المطلق؛ مثلما فى سفر التكوين‎ -١ 


10م 


؟- الخروج من العدم الخاص بالشىء. لكن من خلال تحول المادة والصورة 
الأولين. 

*- الصدور عن النقصء مثل الظلام هو النقص المطلق للضوء. إن نظام الخلق 
يجب أن بفسر طبقا للنظرية التقليدية الأفلاطونية الجديدة الخاصة بالهبوط؛ حيث 
يكون فى هذه الحالة عبارة عن عملية ظهور الأمر الإلهى؛ سواء فى العالم السماوى أو 
العالم الأرضى. 

ويرى ابن عزرا أن نظام النجوم العليا وحركاتها يمثل نظاما إلهياء ومن ثم 
يتحكم فى الأحداث الإنسانية. والعقول السماوية خلقت من قبل الله, ولكن ليس فى 
الزْمنء ويذلك تعتبر معاصرة للألوهية - أى لها صفة الأزلية - . ونظامها العددى له 
معنى خطير أى مهم حيث خرجت من الواحد الإلهى والعددى كما لى كان منبعًا - 
مصدرا - أصليًا. وأن الواحد الإلهى يظهر فى التوراة بمصطلح يهوه؛ وأن الأحرف 
الأربعة الساكنة التى تكونه تمثل الوحدة الأساسية والتى يصدر عنها كل شىء وهى 
أصل كل الأرقام. 

وتبعًا لنوع خاص من علم الأرقام؛ يمثل الواحد الإلهى رقم واحد وكل الأرقام 
الرقم عشرة: وهو الذى يمثل الأفلاك السماوية: تسع منها رياضية عقلية والعاشر 
مقدس. ويموازاة تلك الأفلاك توجد الدرجات أو المراتب وهى عشر أيضا: التسع 
الحادثات (الأعراض التسع) والجوهر. ويعتبر رقم خمسة هو المركز الكونى كما يظهر 
فى خاتم سليمان الأسطورىء والذى يرمز إليه مرتين» وبالتالى يمثل الكون (عشرة). 
إن الاعداد التسعة الأولى يمكن أن تتوزع بحيث يكون الإجمالى الخاص بها خمسة 
عشر (وهى القيمة اللوغريتمية للأحرف ,«الااوهى نصف (18173918/7/18101.) وتكون 
على الشكل التالى: 
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١م‎ -< 4 م0086‎ ١ 
١6م‎ - لم ”ن غ:‎ 
١م‎ - ١و ها وأا‎ 


ويقرر ابن عزرا إن الله هو أصل كل المعرفة. ومعرفته - تبعًا للمبدأ القديم 
الأفلاطونى الجديد - تكون كلية . والإنسان هو قمة كل ما ومخلوق, ولكونه هكذا 
فإنه يمثل العالم بأكمله, بمعنىء أنه كون مصغر. ولهذا فإن لديه القدرة على بلوغ 
المعرفة والصعود بواسطتها حتى عتبة المعرفة الإلهية العلياء وهى متاحة من خلال 
ثلاث طرق: 

-١‏ الوحى كدليل داخلى؛ حيث لا يتحدث الله مع البشر مباشرة وإنما من خلال 
رسله أو ملائكته, ولهذا فإن مووسى لن يكون إنسانًا فقط؛ وإنما هو صورة خالصة. 

”- بواسطة المعرفة العقلية التى يقوم بها العقل الإنسانى. 

7- من خلال النبوة. والعلماء أيضا لهم ثلاثة أنوا ع: 

-١‏ الذين يصلون للمعرقة من خلال العلم العقلانى القطرى ويعرفون القوانين 

”- الذين يصلون أيضا إلى معرفة القوانين التى تحكم العالم السماوى؛ وهم 
علماء النجوم. 

؟- الذين يرتفعون حتى أعلى الأسرارالخفية» ويقومون بالمعجزات التى تتجاوز 
القوانين الطبيعية وهم الأنبياء. 


/ا- يهوذا بن هاليفى: 


يؤكد يهوذا بن هاليفى*') فى خطاب له؛ عثر عليه فى القاهرة؛ أنه ألف كتابه 
"الكوزارى” لدحض آراء القرائين. بمعنى علماء اللاهوت التأمليين الليبراليين» وقد 
عرضنا فكرهم فى موضعه. ويعتبر ابن هاليفى أن سبب خطورة آراء القرائين هو 
موقفهم من علماء اليهود الذين يعتمدون على التراث الشفوى, والمتمثل فى التلمود 
والميدراشيم و وليس بسبب تأثير مذهبهم الأفلاطونى الجديد المعتدل. وفى 
القرن الثانى عشرء فى السفارديم سيطر القراءون - من الناحية الجدلية - على 
الربانيين. ومع ذلك؛ ففى الكوزارى لا يذكر يهوذا بن هاليفى القرائين إلا فى مواضع 
قليلة جدًا. وعلى العكس: سيبدو كتابه مشابها إلى حد كبير للمجادلات الخاصة 
بالغزالى التى ذكرناهاء وذلك إذا اعتمدنا على الآراء المعروضة فى النص والنقد الموجه 
للفلاسفة المسيحيين والمسلمين. ومن الصعب جدًا نفى تأثير كتاب “تهافت الفلاسفة " 
للمفكر المشرقى لأن آراء الغزالى دخلت الأندلس عندما كان يهوذا بن ليفى شاباء وأن 
ابن جبيرول وابن باجة كان أحدهما أكبر من ليفى والآخر معاصرا له. 

إن الكتاب ينطلق من رؤيا رآها ملك الخزاريين» حيث يفترض أن يكون أحد 
الملائكة قد قال له خلالها : * إن الخالق راض عن نيتك؛ ولكن ليس راضيًا عن 
أعمالك " . عندئدذ استدعى الملك فيلسوفا ومسيحيًا ومسلمّاء ولكن آراعهم لم تشبع 
فضوله - لم ترقه - ومن بين أسباب ذلك أن كلاً من المسيحيين والمسلمين اعتمدوا 
فى آرائهم على تراث الأتبياء الذى يعود - فى مجمله - إلى التوراة. والنص الذى 
يشير إلى المسيحى يوجد يصفة عامة معيبا بشكل مزدوج: وذلك فى أغلب 
المخطوطات (الموجودة من الكتاب)؛ حيث لا توجد فيه إشارات عن التثليث والتجسد 
(حتى لا يجرح الحساسية اليهودية)؛ ويستبدل لفظ "مسيحيون بلفظ الفرس حتى 
يتجنب غضب المسيحيين". وربما أيضا بسبب ذلك وللعرفته بشكل أفضل للفكر 
الإسلامى: يكمل يهوذا بن ليفى طرحه من خلال عرض الأفكار اللافوتية لأحد 
علماء المسلمين والتى تتفق فى مجملها مع أفكار أحد علماء المعتزلة. والنتيجة النهائية 
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هى اللجوء إلى أحد العلماء اليهود الذى سيعرض بشكل جيد ومفصل الآراء الدينية 
واللاهوتية اليهودية» ومن خلال ذلك فإن الملك ومن بعده رجال البلاط والشعب يعتنقون 
دين بنى إسرائيل . 

والجزء الأهم فى الكتاب» من وجهة نظر الفكرء يوجد فى الجزء الخامس - وهو 
الأخير- وهو مخصص بشكل أساسى لدحض آراء الفلاسفة. والأفكار الفلسفية التى 
ينتقدها تتفق مع آراء تشيه بشكل واضح آراء ابن سينا وابن باجة واين جبيرول» 
وحول موضوعات فلسفة طبيعية وميتافيزيقية بشكل أساسى!' ).إن أسباب نقده تقوم 
على الفروق والاختلافات بين آراء الفلاسفة وكذلك على عدم قدرتهم على الوصول - 
بشكل كامل ونهائى - لإثيات وجود الله وجوهره الفائق الوصف وصفاته وطبيعة عملية 
الخلق والمسلك العملى للإنسان. حيث يقول يهوذا حرفيا "إن إله أرسطى ليس هو إله 
أبراهام لا من قريب ولا من بعيد. وكذلك لا تعتبر المادة الأولى مادة بالمعنى المعروف. 
وإن الفلسفة العملية لا تقترب ولى من بعيد من الفلسفة التى قدمها الأنبياء, وإن النفس 
العقلانية للفلاسفة ليست هى النفس الإنسانية التى تنتظر السعادة الأبدية.” 

إن المبادئ الأساسية للمعرفة الفلسفية الحقيقية هى كالتالى: 

-١‏ العالم ليس أزَليًا وإنما هو مخلوق من قبل الله فى الزمن ومن العدم. 

؟- الله فقط هو الخالدء بدون بداية أى نهاية وغير متجسد. 

- أن الله يعرف كل الأشياء سواء الصغيرة أو الكبيرةء وهى حى وله إرادة 
ومعرفة دائما وبصورة مطلقة؛ ولكن كل صفاته متحدة مع جوهره. 

:- الإنسان حر فى أعماله؛ لكن بدون أن يقلل ذلك من قدرة الله المطلقة وسلطان 
الله ويالطريقة التى تظهر فى الكتاب المقدس. 

- وأن سعادة شعب ينى إسرائيل تكمن فى تنفيذ ما جاء فى التوراة ويشرحه 
مرشدوه. فلا يوجد علم أو دين أو معرفة صحيحة إذا لم يكن لها أصل فى الأمر 
الإلهى وهى ما يمكن أن نسميه سلطان الله. 
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هوامش الفصل الثالث 


(1) إسحاق بن سليمان إسرائيلى ولد فى مصر عام 4650/557؛ حيث انتقل إلى إفريقية وعمل طبيبا للخليفة 
الفاطمى المهدى. وتبمًا لكاتبى سيرته. فقد عاش ما يقرب من مائة عام؛ وإن كُنَا ريما يجب أن ننقصها 
بعض الشيىء ومن المحتمل بصورة كبيرة أنه مات يعد عام /5٠٠١‏ 355 » من بين المؤلفات التى تنسب إليه 
حفظ لدينا ما يلى : كتاب الاسطقسات "العناصر". بترجمتيه العبريتين وقد قام بإحداهما أبراهام 
بن حسداى؛ و “كتاب الحدود", وقد ترجم للعبرية واللاتينية, ولقد كانت الترجمة اللاتينية سبب شهرته بين 
رجال الفلسفة الكلامية المسيحيين حيث أطلقوا عليه 0©1111410/110177 /11391546 (وعلى العكس من 
ذلك لم يعتير موسى بن ميمون إسحاق الإسرائيلى مطلقا فيلسوفا)؛ و ' كتاب الجواهر وتوجد نسخته 
العربية. وكتاب الروح والنفس, ويوجد فى ترجمته العبرية. 


(؟) سليمان بن يهوذا بن جبيرولء وقد أطلق عليه اللاتينيون على سبيل الخطا -6تألام , 08 تاو0اع الم 
0,., وهو لم يعرف فقط نصوص إسحاق الإسرائيلى وإنما استعمل المصادر التى استعمليا إسحاق بشكل 
أكثر كمالاً ومممقا. ويبدو إنه كان قرطبى الأصلء ولد فى ملقة نحى عام ٠١50/11٠١‏ ثم أقام فى 
ولكن لا ندرى ما إذا كانت هذه الملامح والصفات تعود إلى رغبته فى تقمص تعبيراته الشعرية أو إلى 
شخصيته الأصلية. وينسب إليه حوالى ٠١‏ كتابًا ومن بينها ما يلى: 
- التاج الملكى: وهمى قصيدة ذات جمال قريد. 
- مختار الجواهر»؛ مجموعة شعرية تحتوى على 1 من الحكم والأقوال المأثورة الإغريقية والعربية, وقد 
ترجمت إلى العبرية. 
- إصلاح الأخلاق كتاب فى الأخلاق يشبه كتاب علم الأخلاق لابن حزم: وقد ترجمه إلى العبرية يهوذا بن 
- 'ينبوع الحياة ". ترجمه إلى اللاتينية كل من ابن داوود ودومينغى غونديسالبى, كما ترجم بصورة جزئية 
من قبل شمطوب بن جوزيف فالاكيرا . ينقسم هذا الكتاب» الذى يأخذ شكل حوار بين معلم وتلميذه؛ إلى 
خمسة أجزاء يتم فيها بصورة متتالية دراسة كل من الصورة والمادة الكليين, والجوهر الروحى؛ والجواهر 
البسيطة, ومعرفة الصورة والمادة فى الجواهر البسيطة والمادة والصورة فى ذاتهما. 


ةا 


(؟) إن تفسيرا دقيقا ومتشددا لعنوان هذا الكتاب ' تاريخ القكر فى العالم الإسلامي” والجزء الحالى؛ قد 
يمنعنا من أن نعالج فيه أبراهام بارحياء لأنه عاش فى مملكة أراغون وكتب مؤلفاته باللغة العبرية. ومع 
ذلك. فإن عملية دراسته تمثل أمرًا مهما وذلك لنفهم بصورة أفضل المسيرة الجدلية للفكر اليهودى 
السفاردى. 


لقد عاش إبراهام بارحيا - تبعًا للمؤرخين - فى مملكة أراغون وفى بلاط الملك الفونسى الأول فى 
الفترة ما بين لاه4/ه١٠١‏ -- 1173/017٠‏ تقريبًا. وبالإضافة إلى أنه كان معروفًا بلقب الأمير. فقد سمى 
أيضا ب 'صاحب الشرطة وهو ما يدل على توليه لمناصب مهمة فى ذلك البلاط. وتفسر حياته فى 
الأراضى المسيحية ظاهرة أنه أول من كتب مؤلفاته باللغة العبرية من بين اليهود السفارديم. ولقد كان 
مشهورا جدًا - وعن حق - بأنه عالم فلكى ورياضى. ويمكن أن يكون هو أول منّْ أدخل علم النجوم بين 
اليهود السفارديم . 
(؛) إبراهام بن عزرا ولد فى توديلا 106/3 عام ١85/44١٠م,‏ ومات فى روما أو فلسطين تبعًا لرغبة كل 
مصدر عام 509/, ١١74‏ ولقد عاش فى الأندلس حتى عام :1١4 ١/074‏ وهى الفترة التى تمثل قمة 
ازدهار الفكر اليهودى السفاردى حيث كان معاصرًا لكل من ابن داوود وابن صديق وموسى بن عزرا 
ويهوذا هاليفى. وفيما بعد رحل إلى إيطاليا (وأقام بها فى المدن التالية: لوكا ومانتو؛ وييرونا) ثم إلى 
فرنسا (واقام بها فى المدن التالية : ناربونا بيثيرس» ودروكس ورون) إلى أن وصل إلى لندن. وتبعا لرأى 
كاتبى سيرته فقد كتب العديد من الكتب فى علم النجوم والتفسير والنحو. 


0( أبو الحسن يهوذا بن صموئيل هاليفى ولد فى طليطلة نحو عام 454//ره17١٠:‏ وعاش فى غرناطة وقرطية, 
وكذلك فى طليطلة - فيما بعد - بعد أن اشتولى عليها ألفونسو السادس؛ ثم عاد يعد ذلك إلى الأراضى 
الإسلامية فى الأندلس حيث عاش فى قرطية ثم رحل فيما بعد إلى شمال إفريقيا. ولقد دفعته مثالياته 
الدينية فقرر السفر إلى الأراضى المقدسة حيث من بالإسكندرية عام ١14١/0154‏ ووصل إلى القدس. 
حيث مات عام 055/, ١١40‏ ويحاول التراث أن يجعله قتل على يد أحد العرب: على مقرية من المديتة 
المقدسة بينما كان يُنشد أنشودة لصهيون, وأن شخصا غير معروف الهوية كتب على قيره الجملة التالية: 

التقوى والطيبة والنبل 
تقول : لقد معنا مع يهوذا. 


وبالإضافة إلى كتايته العديد من القصائد الشعرية (يقول بعضهم إنه كتب 657) المكتوبة باللغة العبرية, 
إلا اثنين مكتويتين باللفة العربية, فإن الكتاب الذى كان سببًا فى شهرته هو المعروف ب ' الكوزارى” (وهو 
عنوان قد ظهر بشكل ما فى الخطاب الذى وجد فى معيد فى القاهرة). أما العنوان الأصلى للكتاب فهى* 
كتاب الرد والدليل فى الدين الضليل'. وقد ترجم بسرعة إلى العبرية على يد يهوذا ين تيبون عام 
/ 1 
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إن الموضوع الأدبى والمقدى لهذا الكتاب يقوم على الحكاية التى نقلها المسعودى عن اعتناق ملك 
الخزر بولان” وقومه من الأتراك الذين كانوا يقيمون فى جبال الأورال للدين اليهودى, وربما يكون قد 
حدث هذا الأمر فى القرن السابع الميلادى. وهذا الأمر ليس عيارة عن حدث خيالى لأن الأتراك عندما 
تعمقوا فى الأقاليم التى تعرف اليوم بأوزبكستان وتركمنستان فإنهم احتكوا بالبوذية واليهودية 
والمسيحية والمانوية واعتنقوا هذه الأديان بدلا من دينهم البدائى. وتبعًا لبعض كاتبى السيرة فإن 
حسداى بن شفروط ربما يكون قد راسل الخان الخزرى الذى كان يعيش فى أواسط القرن العاشر وأن 
يهوذا بن ليفى ريما يكون قد استطاع أن يصل إلى تلك الوثائق. ولا يعتبر هذا الافتراض من غير دليل 
أى مرفوضا لأن عبدالرحمن الثالث كان قد كلف حسداء, بالعديد من البعثات "الدبلوماسية ' المهمة , 


وتعتبر المعلومات الموجودة فى الأندلس فى القرن العاشر عن الشعوب الشرقية ممتازة. فمثلا ابن حيّان 
فى * المقتبس” (طبع بالعربية فى مدريد عام 1919/8, ص 5754 1:24 1) الجزء الخامس؛ عندما تحدث عن 
الاجتياح المجرى يجعل مكان إقامتهم فى أوربا الوسطى؛ حيث يحدد حدودهم على الشكل التالى: فى 
الشرق البشنكسء وفى الجنوب روما, والقسطنطينية فى الجنوب الشرقىء ومورافيا والصقلبيين فى 
الشمال والإنجئيز والجرمان فى الغرب. كان يعرف أيضااء أن ملوكهم يعيشون فى الدانوب وأنهم كانوا 
بدوا رَحَلا. وقد أسر خمسة من المجريين ونقلوا إلى بلاط عبد الرحمن الثالث. وبعد أن اعتنقوا الإسلام 
عملوا فى القصر. ويجب أن يؤخذ فى الاعتبار أن أولئك المجريين كانوا معروفين بالاسم العام غير 
الصحيح وهو الأتراك. 

(1) يذكر يهوذا هاليقى المدارس الفلسفية التالية: الأكاديمية والكيميائية والخاصة بعلم النجوم والأبيقوريين 
والفيزيانيين والفنوصيين والمشائنين, وعلماء اللافوت القرانين والمتكلمين؛ كما ذكر من المفكرين كلا من : 
أرسطو, وإقليدس وأبيقور وجالينوس وفيثاغورث وأقلاطون والزراعة النيطية الشهيرة. ومن المحتمل 
أن النصوص التى تذكر أفكار ابن سينا لم تؤخذ أو تنقل من مؤلفاته وإنما من كتابى التهافت أو 
المقاصد للغزالى. 
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مراجع الفصل الثالث 


عل 20185 ادا له أكأكههم02!ا1 .ه .ل ولءاأموعاطة هط عقاانهولة بوحرننا عوط سمطوعطم 
1924 ,لالظ .لمانصراان 6 ال 

197 قاع اقكنمع ل لعل هع للا .0 .لت بالفنميجه-ه نا قمل مرا «بمجوعط ,حمعل1آ 

عادولا 8 50101 524 ع1[ إه :8160161101 ,لاعلمعوثللا .0 عل مدعاعدز .لد بوعل بجعل1 
,1069 


40017 [ا7الععادة؟ اع نع باموبدطء5 .2 رمم .طب ,«وتعه[مناكة ذل عبطمة مارو ,ورعل] ٠١‏ 


.23-36 .مم ,1917 مممعتلا وى 

اعطق لع ,طنط .(700طعط مء) «عطممقتامة معاصنامم هونا أمدمتكا اقل ,لا ,نومام 
119-44 .مم ,(1880) 2 .دغ أددنمعل ,ومعع لم8 

.114 .لتتاقص ,رت ,15020111[لخر 

1١15‏ .مم ,1 1 ستم عع .طن ,متلعمذ! عهدذ] ممأ مممسعظ لمهة ممننوعي0» بدوعل1 
.5 .01010 أعنمة] نهنا مععاد .لز .5 رصمل1 

36 تلام .12 لمتتمطممز8 

-111:0 اى عمج أو«اطمر )6 انطائل مننولالىكى ه| كا«ركةأناماكاه أن عتنرئز :0م16 ,.(] بمعصميمتا 
05١‏ ةلأ 0ط ,1 )ان ل ل 1105 

أت لممعط؟ دأمعالت1! ممه أمهمد0 عط مز نععلاعام] عجلاعمخ عطلى .11 ,ممكل دود 
351-396 .مم ,(1972) 131 لطع دن ,طسظ .سو السك 

11٠.‏ .الام رلوعل] 

12 .تلام رمرعل1 

.1054 ,لأحاعع11ا ”[ كمع مدنا باكتحمل عن[ 0 11107 11 .11 .12 ,ومامود1 


:17 مق ا ما[ تلطا «ماةعطلى زه كعوداتمة! عر بره عبرموئع ..لة بعلم الما 
0 ل اللونامقل .ممم 

الل قت .طان”] .سالك لم1 ! طمليل معطء (نطمات؟ سقرم تمط) أطقلأعصسف ».ل سمعطولاو© 
3-4 .زم .(50)1905 

1960 .لام هاا معرطءة[ مسنميم ذا ما عل وامواكرا مل أ1اننيوال .© .ومعولا ولوعدمون 
77 ,فمواعععهقا تمصع واأمقهمي .لهها كماسم عل نا ماعو بأمططمز) ورا .عقا 
علا أه اطونا عط مز امع لعهة! طمليل تططم]ا اه برطممموم]8 مطاكى .© ,5 .متعيوون 
1-5 د.مم ,(1959) 2 ,1م ق بطلا سكام صوعودذا] ومتمعن متو 

0 1016 م11 ك نمال ادرمءلم امنءكتفلاز لاع اميك .1 مرق 
َ .1973 ,كامو لا .للسستاعخا ,من بطل ونام بطاء عمل 

133 .لمتاق ,ل .ممصن 6 

54 لوثاك ,تصعل) 

عقت 3] فااتتصء 1ه .لهذا حلم ,وغل لهك جنال دمل عمل ومسوم ام لخ م20 ..ك5 ناجووولا 
.10 .نذا 

١١ 158‏ اللان ..] معاأتكن1] 
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276١‏ تن امعسضعل لمن زلا اذ اا 

1970 مؤايتكل وامب دبمبةل مطل سوعط ار عمين| مم8 ,دمعلا 

ب مجة] نط1 بمطا مام نحط مكتنوه 1 اقفن لهه/0 ذل ردن بتدرهاو تل زه وتتسسنيوه(! عد1ل .سرعلا 
030 مهنو نالدةا عنصت خز عل مدماعمذ .لخن تله 

اي لهم ع من © عا امعطم تزه كاممخدد أقتومامم 0 
07 لوووط سن طن امظ ,وحن 1 ]1 

دن عطاضل لنمتماءيه ماك؟ أعل جمامعصييمة عل .لت ,ستجرولم «موملطم ,امتتطوت سحا 
11111 ونون 1 ]50 عإماءلدم متماك ط١قط‏ ,لعكمقط لمعنه غ5 ,كغماط .5 
.218-33 .مم ,(1948) 27 حنطم م7 دكت ندا 

802 ,لالتلا مم 0001 

ل ل ا الي لان ةاله-انه طقادز .تصعل] 
0 لقن 7 .لا وم ا/أأقاانل 

عضعنا"! ناصيما .ل عل .امه وأملممرىة 1 مه انه كمأ مأ نام ممه ها بطعلا 
.990] ,ممع هت .دن) 

ديرت !1 لمنماءذ هك فععاعما مجم ص ممكلتحوط [١‏ .لك طاملل عععظ. .جرعلا 
4 | بماتاعلد ةا امعطم بطل ممتدرولهك له كعتدعمنر 

912 مومعلاع .ملسطولا .ك5 قلع بطقايس-اه مطل ناز ماله .ملتونط مطل 
1489 .وءلممةلم له 13 بزقامطعا-ما بقطمط متك .مغططتة محال عل وعمطعط .لما 
دما ,نطتده.! .ل عل واأمقوحة .لم :1970 لعولا .ادص ةامسصعل .ممعسورلط .لط له 
لل كناف كر عل امه وجععممم) .لد :994| ,لشفذالا يومف كما عل ومعطعل 
1950 واعة! ملتفاتكة اا .ل عل موولنع”ا عمناعق عمل رونمل ندنه انو كاله 111/ 

02 مستاعع8 عطتد لاهن .لت ,كله لعج طاقانك ,ددعل1 

1854 معتججاعا بأعمتاكل هلك مسبم هولع ,ونلله؟ مطاا 

1 تعمد .141 ايلك الأأعل-له ترلل-اتل اتأاملا-ا-مطد لام طقرتة أن اعمط تالسطءل 
177 بهةامكنعل ,ألتسممستطاكددع8 .11 

1660 مقع اتسنفا بمقططة]" بط ولسطء1 عل جعمطعط .لمن لمجت ,صعل1 

عون امه مسنم أ دن ملساعما :)ج18 مس عل نمتانا لمعا عل[ يصعلا 

م( مبطزا جوبوة 1 ) ,اتمملمعطم طامعوزل تمقطةة! اعل مسذااع كف .للدم مسعكز يصعك1 
5423/13 ,لمن ل ان اختططط ,ات 50101 ناامز 

مجوك2 نر عل سغمعلة .لخ عل عمللمممه صم دلانمهظ8 .خف عل وفك زلمعر يصعل) بصعلا 
مسرد/] اء مصعتامم معتلمغمة 1ئ1| 1910 ,لقشحا] .عن زتعم[ مومافةتا مع 
كاليداك من معدو ,2 ,آة .لز عمم مسنللعامف محمث من ولتعسلهها مق مامت 4ل 0/6 
.| اللعناءعك؟] وعمم نئل موك لل ملك عل 

ل ل رك ممم الاعلطعى 111 .كز عل موعلوها .عم ,صنل .صمل 
.000 | .سمتاعتقا ,مله تدططة نزنل 1 عمل نان 11خ .عت دالطككا 

74 مننحن ةنا بأو اه”! دددال مزد كلا حمل عون نم11 1210 ,.2] , لالط ناكا 

,(219-220 رم ,643 صلم .لط .ل وحمت ]الوا ع التاق 

ل ل 

.1936 ولصتا اسك للمشتصتلن .لمن .ل ملسا أمعتطون بط[ .كا .عتمم 

,(900] .داع :3 بإلممعدماة |" كان انا بطل تسومط 1 .0 الإطكمفطءك0) 

5 عل ممتانتاتطوطنم ذلك عتاغطحرمم ذل عل عمساعمل ل عسك عتملل» .ك ,وغماط 
7 لمعنه ونيز معنا عل به لام عل بلعلا و .ان" .سموعسكا غ1 عصمل عع ل متم 
25.5060 زد 

عمل قت رطراط .متعوسسيكا تالواط طممل متممتامععمم) أده كلحات"1 عالختطى» سعل] 
165-25 .جرح .(80 ١9‏ ) 2 ,اذا يس مأطفجه جا يال الى 


49أ1 


الطانة نألا خسلك مأمقودري أ 9001101 0011 أ0مأطهز) بطع بك ,يض .مع رمج 
متتع لأا بأمملطمة) بطل مهوي تأ ©ااأدزمدماننام مط ..ل مععمواطع؟ك 
-57.مم ,196 للسشم.ه ) ,ارزع 


7 .انام رتل1 


لك) «أعمنتكا كن فك ممتاصمر لعل اتلومنا ذل نر ومادا عل رمن ذا مماصئل» .لا تواتك 
.7-34 مم ,1980 ) ك شط ين ,لوط (ممعطاع 

1036 بلتلأكت 3] .ل .ااا مزطم 1 .أ ماوزه 

للك 2ه التاق األدفا "بوه عرلا إن "متأم جماقنام تاعوروا وول .الا 5 درن ؟ 
5 .زد .(1956-1957 ) 7 كلل ص .نان .سوجنع مط[ كعده لظ لمن للعهح[ محل توعل! 
ل ا ا ا #قاط لوطه :|" 11:6 تراومكمان لمعم وسرواو امورل .13 1 ليامع 
(1943) 3 لااراممنر دن ,دان ,مأروجني]| عطا هط موكدعة]! أن هما عطل]» .ل .ككناامنة 
47-60١١‏ .مم 

للك اك 0 +1101 أاكع راق لله عأوملة الكتومل ..ل موس طصع ام 

عل كتناعهء كعل كعوتون<]1 دث1 كصيل ممكزوم وا عل عنمة"! عل عيملتل مله ..)) ملزولا 
.93-104 <زم ,(1937) 102 ملظل من بان .مفلسوط مط قز 

.مهلاإل11[ عط تممطتا هل دنال أطرهدد اتام ك وعسونأووامقط) وعفلز دعا» ترعل! 
(1946) 15 .ماق /( نام ن .ايا 

- 3061 ماعل ومننزيت بطوط سو نووت قلطا فترادنا عل عدو لائععة مترمامفطا مله بصعلا 
(947!) 7ركمةط اوم 1 

قت .انط .موتلله؟ وال بامعومل عل عتعمامغط ها ك عتطمرمدمائطم مل .سرعلا 
93-51 بوم 1١949,‏ امزة لطالا, 

000١‏ ملز لال !| ترا اتزلونا عل متهن مابرمامم ما سرعلا 

الع .ثأنا”1 ,معاك يقوجز1] عبط مممطوطم كوم غكممنن كعع من ك5 دعل عدن اسرد عله رصعل1 
70١ 60-65‏ .(1963) 22 اس 

00 اناق ,تلوفل 1 

يي ا 0 جملا حك .أن ”1 .ماموتطدن صطط مأسووامت» ,ومتموكا 
مناذ] .عععم! ,مكعناة وامعرمن بامترامع عل كماأنعتلمف] .(1973) 18 لعمننن 
[0كاقةة) مس17 بلاممتاستطعة .منطعاوتا 


03 اعوط دمج 6ل ن| كناتجزء أ متربكلنا6تراجةم عا كه «مقاما مط ..ألا بمعساحن نا 

12 .امام ..خ .لا ,موواام لا 

71 .الام سورعل 

(1965) 55 .للل ون بناسط .موعغسطتمئاق عمتتاك مه طزل520 صطل طمعدمل» بيصعل] 
010.277 

371 “تتام ف بطساط .«ستاعورو] عووو[] رز للك لك ا لا 00 
315-43 .مزج بمغتطترة) :222-233 .ممم 

لعونه! دع لساننات طوتسع ل ايعتامتة هذ اناك ه نأبعلح1] لمة كعلأصمستمالل بورعلا 
اص :20-160 1 .ترم .1] !37 تتاثاه دك .طم .مخ .3/1 عدا مه ترطوموه ]اط رععيو6 
415-432 “و 60-119 ,1-59 .11 :234-249 .رمآ 

اناه طقاك! كما عطموويموزر اجا ]ةناقت تناه انج هانمارمععاه” !1 ,,ك .ىم ,ولتتطج لا 
,20 اكهكتهطآ بطلرايين-اه ةعمل انمز 
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الفصل الرابع 


وصول أفكار الفيلسوفين المشرقيين : الكندى والفارابى 
(القرن الحادى عشر) 
ابن باجة (.1448؟ )١١"8-‏ 


-١‏ المرحلة الأولى لوصول الفلسفة المشرقية إلى الأندلس 
(أ) وصول المنطق: 


إن المعلومات الأولى عن مفكرين يطلق عليهم فلاسفة توجد فى (كتب) ابن جلجل 
(فى القرن العاشر). حيث يؤكد أن أحمد بن حكم بن حفصون ' كان يعرف تعريفات 
علم المنطق” . أما صاعد الأنداسى فيشير إلى ما سبق ويضيف إلى ذلك الاسم 
أسماء أخرى: سعيد بن فاتحون السرقسطى وابن قطانى؛ وابن الفوال 
السرقسطىء وابن الباغونيش السرقسطىء وأبوالفضل حسداى. لقد كان الكيرمانى 
يعرف المتطق بصورة سيئة, أما إسماعيل بن بدر فقد أعد ملخصًا لكتب ' الأورغانون” 
الثمانية. وقد اهتم بالفيزياء كل من الكيرمانى وابن الفوال وابن الباغونيش؛ 
وأبوالفضل حسداى والذى كان قد بدأ فى قراءة كتاب "السماء والعالم”. وأقدم ما 
وصل إلينا من هذه الشروح المنطقية المشار إليها هى ال موضوعات التى توجد فى 
مؤلفات ابن حزم» حيث يعرض رأيًا للكندى ثم يرد عليه ويدحضه. ومن خلال 
شهادة لابن طملوس الألثيرى :ءاه (القرن الثانى عشر والثالث عشر) نعرف أن 
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كتب الغزالىء والتى وصلت إلى الأندلس فى النصف الثانى من القرن الحادى عشرء 
سببت موجة من الغضب لدى العلماء. وقد حفظ لنا المؤرخون الواقعة الخاصة بحرق 
كتبه تنفيدًا لأمر قاضى قرطبة ابن حمدين . 

وكما هو معروف, فلقد كان رفض الفقهاء والعلماء لإطلاق المصطلح العربى 
المنطق” كبيرا لدرجة أن كلاً من الغزالى وابن حزم لم يرغبا فى استخدام اسم “علم 
المنطق” مباشرة وأطلقوا على كتبهم أسماء مثل: " معيار العلم ", أى كتاب "محك النظر 
فى الرأى العقلى". وكتاب "القسطاس المستقيم'؛ رسالة فى مراتب العلوم وكتاب 
تسهيل فهم عملية الإثبات العقلى " كتاب التقريب لحدود المنطق". بعد ذلك فمن المؤكد 
أنهم قاموا بعمل مختصرات للأورغانون وكان هدف ذلك هو تقديم مراجع عملية للعلماء 
وللتقسير العقدى. ومن هذا النوع وصل إلينا كتاب منطق أبى الصلت الدانى. 


(ب) أبوصلت الداني -1١51/(‏ 114). 


كتب أبوصلت(') كتايًا عن المنطق أسماه ' تقويم الذهن", وهى يسمح لنا بمعرفة 
نشسأة وتطور علم المنطق فى الأندلس فى نهاية القرن الحادى عشر. ومصادر علم 
المنطق لدى أبى الصلت هى: إيساغوجى لبورفيريو والأورغانون لأرسطو, ويخاصة 
المقولات, وبيرهيرمانس والتحليلات الأولى والثانية (أى كتابى القياس والبرهان ). 
والميزة الرئيسية لهذا العمل تكمن فى أنه لخص العناصر الأساسية لمنطق أرسطو 
حيث قدم بذلك مرجعا عمليًا خاصًا بطريقة الاستدلال المنهجية » وهى مفيد لتقويم عقل 
الأفراد الذين يقومون بدراسات علمية. ويعتبر عملية تصحيح وتقويم ٠‏ وهى تمثل 
الهدف الأهم والأسمى والمفيد لكل من يُفُدر بصورة خاصة ملكته العقلية أكثر من 
الحسية وطاقته النفسية أكثر من الجسمانية. ولقد سمى أبوصلت كتابه " تقويم الذهن" 
حيث يدفق فى هدفه ومظهره مع الموجز الطبى لأبى الحسن المختار بن يطلان الذى 
أننماه 'تقؤيم الضلمة ", 


بهم 
ب 
كن 


وينقسم كتاب أبى الصلت إلى خمسة فصول ومقدمة قصيرة شرح فيها الخطة التى 
سوف يسير عليها: 

' وضعت فى الفصل الأول ملخصًا موجرًا للمقالة التى تعالج الأفكار الكلية 
الشلاث: ومن خلال تلك الجداول يكون من السهل على الدارس فهمها وتكون فى 
متناوله. ولقد قسمت كل جدول إلى أعمدة: ويحتوى العممود الأول على أشكال 
الرسومات التوضيحية ‏ أما الثانى فيوجد به المقدمات الكبرى [والعمود الآخر, 
وقبل كل جدول وبعد وضعت موجرًا مختصرًا لخصائص كل شكل وكيفية تحويل 
القياسات غير الكاملة إلى كاملة.* 

فى “المقولات' يسير أيوالصلت على درب أرسطو إلا فى التعديلات التالية: 

-١‏ ينقل عملية تقسيم المصطلحات (الكلمات) إلى كلمات مترادفة وكلمات 
متحانسة اللفظ والرسم مع اختلاف ١‏ لمعنى أى تجانس الصوت والاشتقاق إلى الفصل 
الذى يدرس فيه الفاظ (مصطلحات) القضايا. 

ا يخالف أرسطق فى معانى الجوهر والصفة والكمية. 

"- يغير نظام المقولات حيث يعالج ! لنقطة الخاصة بالعلاقة قبل الخاصة بالصفة. 

4- يدرس مقولات المكان والزمان والفعل والشهوة والعادة والحالة التى يذكرها 
ومتتطوقتط دون أن يخالجها ا يتعدت حنم 


ه- يدرج - ضمن أتواع الفعل والشهوة - الأقسام الستة للحركة. 
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وقى قصل القضايا يضيف مصطلع الأداة وذلك اضرورات جوهرية تخص 
البنية الداخلية للغة العربية, وتقسيم الفعل إلى اسم ولا اسم (فعل يقبل التحول إلى 
اسم أو لا يقيل) ويضم - ويضع بالإضافة - إلى ذلك الأسماء المشتركة أو ذات 
المعنى الواحد والألفاظ ذات المعنيين أو الملتبسة (المتشايهة) ويها تورية والمترادفات 
والتى يدرسها أرسطىو فى المقولات. أما فى علم القياس فيجب أن نبرز التنظيم الدقيق 
لأبى صلت,. والذى لن نجد له مشيلا لدى دارسى الفلاسفة اللاتينيين إلا فى القرن 
الثالث عشرء حيث يستخدم مجموعة من الجداول يصل عددها إلى اثنى عشر جدولاً 
إجماليا أو تلخيصيا وذلك للأمثئة الخاصة بالطرق المختلفة لكل واحد من الأشكال 
الثلاثة . سواء فى المقاييس المقولية المطلقة أو فى الاشكال الممكنة والمحتملة. لقد 
اقتبس أبى الصلت هذا التجديد الذى تم تطبيقه على علم المنطق من كتاب الطب 
المشار إليه سابقا. 


وينهى أبوالصلت موجزه عن المنطق بتقديم تقسيم للعلوم؛ والتى يقسمها إلى عامة 
وخاصة: ومن بين العلوم إلعامة يدرج المنطق والميتافيزيقاء ومن بين العلوم الخاصة 
يدرج الهندسة والطب. وتتكون العلوم التأملية من موادها (موضوعاتها) ومبادئها 
وقضاياها. أما موادها أى موضوعاتها فهى تلك الأمور التى هى موضع دراسة: أما 
المبادئ فهى النماذج أو الأمثلة التى تستخدم (للتطبيق خلال) دراسة: والقضايا تتمثل 
فى الموضوعات, والمسائل التى يتم البرهنة والاستدلال عليها . فمثلاء فى الهندسة فإن 
موادها هى الخطوط والمساحات .... إلخ؛ والمبادئ هى التعريفات البديهية ...؛ أما 
القضايا فهى المسائل المعالجة . وإن الصواب يمكن الوصول إليه من خلال الانطلاق 
من المبادئ العامة البعيدة إلى القريبة» ومن العلوم الخاصة إلى العامة والكلية حتى 
نصل إلى “فن الفنون وعلم العلوم". ويالإضافة إلى التأكد أو "اليقين" الذى يتم الوصول 
إليه من خلال المنطق؛ يوجد نوع أخر من التأكد أى "اليقين” يمكن الوصول إليه من 
خلال الفهم البسيط المباشر والمأخوذ من التعريفات المركبة من النوع والفصل. و تعتبر 
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الطريقة الموجزة التى استخدمها أرسطو هى أفضل الطرق للوصول إلى تلك 
التعريفات ؛ أما الطريقة الجدلية التى استخدمها سقراط والطريقة التحليلية الخاصة 
بأفلاطون فهما فى مرتبة أقل. 


(ج) وصول فكر الفارابى : البيكاتريكس «ادءام : 


ربما تكون بعض نصوص الفارابى هى أول ما وصل من الفلسفة المشرقية إلى 
الأندنس. فمثلاً. أبومسلمة محمد المجريطى يذكر الفارابى فى مسائل لا تعتير من علم 
المنطق وذلك فى كتابه " غاية الحكيم ' والذى كتبه تبعًا لقوله فى الفترة ما بين 
7--957./518. وهى تواريخ تبدو لى مبكرة. وقد عرف هذا الكتاب 
فى الغرب - عادة - بعنوان الترجمة التى تمت له فى العصورالوسطى وهو 
' البيكاتريكس” للمجريطى الآخرء حيث تم الخلط بينه وبين سميه أبوالقاسم. 
وللأسف, فعلى الرغم من أن أيا مسلمة المجريطى يفتخر بأنه رجع فى تأليفه لكتابه 
إلى العديد من الكتب فإن معلوماته تقتصر على الكتب المذكورة ص, 751 والنص 
المقتبس من الفارابى هى التالى: 

'يفيد فساد الأشياء فى الوصول بها إلى العظمة. وتتحصل السعادة من خلال 
الأعمال والأفعال الجميلة والرغبة الكبيرة فى المنافع» وأن منْ يبلغ ذلك يحدث له توازن 
بدون نهاية؛ وفرح بدون حزنء وعلم بدون جهلء وثروة بلا فقر.” 

ولم أوفق فى العثور على هذا النص فى كتب الفارابى بشكل حرفيء مع أن 
فكرته العامة توجد فى العديد منهاء ولكن من المعروف أن هذه الفكرة قديمة 
جدًا فى الفكر الإغريقى. وعلى العكس أجد توافقا نسبيا بين أبى مسلمة محمد 
اللجريطى وبين الفارابى عندنا ذكن معاتى " العقل" ومن قاحية أخترى يشت 
المجريطى للفارابى كتايًا عن السحر والذى يمكن أن يكون " مقالات ...القول فى أحكام 
النجوه؟").*” 
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؟- ابن السيد البطليوسى: 

كذلك ليس من السهل معرفة ما إذا كان ابن السيد البطليوسى() قد عرف أجزاء 
مهمة من مؤلفات الفارابى أم لا. ومما لا شك فيه أنه قد استعمل مؤلفاته عن المنطق 
حيث إن إحدى القضايا قى كتايه " المسائل” كان عنوانها "حول ما إذا كان القارابى 
قد أخطأ أو لا عند ذكر المعقولات الثلاث الخاصة بأرسطو". ومع ذلك فإن التشابه بين 
آراء الفارابى وبعض الآراء الموجودة فى " كتاب الحدائق”" لهذا المفكر؛ يمكن أن يكون 
مصدرها بعض الأفكار الموجودة فى كتاب “رسائل إخوان الصفا" الذى ذكر كثير » 
والذى يبدو أن كثيراً من أفكار " كتاب الحدائق" تعود إلى بعض نصوصه . 


(1) الاهتمام الفلسفى لابن السيد: 

إن التكوين العلمى لابن السيد يبدو واضحا حتى فى مؤلفاته غير الفلسفية. فقى 
5 كتاب الاقد قتضاب فى شرح أدب الكتاب" وهو شرح لكتاب "دليل الأمناء" 3 علق 
أبن السيد على الألفاظ الفلسفية التى وجدها. وقد تحدث فى " كتاب الإنصاف”" - على 
الرغم من أن له هدفا عقديًا - عن نظرية أهل الشك من الإغريق التى تتعلق باستحالة 
[وجود] الحقيقة المطلقة. ويقول ابن السيد إن الآراء تعكس شخصيات الأفراد الذين 
توجد فيما بينهم فروق بدنية وعنصرية وأخلاقية وأيديولوجية . لكن أوجه الاختلاف 
هذه تزيد بسبب ثمانية أسياب جدلية: 

-١‏ استخدام مصطلحات خاطئة. 

- يسيب تعدد معانى الألفاظ. 

؛- بتعميم المعنى الخاص والعكس كذلك. 

ه- للاستخدام المبالغ فيه لأدلة أهل الأثر أو الحديث. 
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1- للاستخدام المبالغ فيه لأدلة القياس. 
/ا- بسبب نسيان النصوص التى تثبت نسخ نصوص سابقة عليها. 
8 وَيْسَيتُ الاختلاقاك الطبيفية فقن الوضتوعات الثئ تمل ازا ء عديدة : 
وفى "كتاب المسائل" يعالج ابن السيدء من بين أشياء أخرى عديدة . ست 
مسائل وشهى: 
ادامسالة حول التمين المفترهن: 
"- جدال مع ابن باجة عن الجدلية؛ 
د يمالة حول الكيمياء. 
:- مسالة حول الكفر المزعوم للشاعر الطليطلى الوكاشىء وفى هذه النقطة عالج 
موضوع التوفيق بين الفلسفة والدين. 
ه- مسالة حول خلود النفس. 
1- مسالة حول ما إذا كان الفارابى قد أخطأ أو لا حين ذكر المعقولات الثلاث 


الأولى لأرسطو. وهذا الاهتمام بالفلسفة يصل إلى ذروته فى مختصر 5 كتاب 
الحدائق". والذى يمثل مرجعا تمهيديا للبدء فى دراسة الفلسفة. 


(ب) الإيمان والفلسفة : 


ينطلق ابن السيدء مثل ابن حزمء من محاولة التوفيق بين العقل والإيمان» ولكن 
موقف ابن السيد يعتمد بصورة أقل على علم العقائد من موقف ابن حزم. فقى كتاب 
"المسائل" يدافع ابن السيد عن إمكانية الموقف التوفيقى حيث إن الفلسفة والدين 
يتفقان فى موادهما أو موضوعهما (البحث عن) الحقيقة: وفى غاياتهما وهى سعادة 
الإنسان» ويتنفصلان عن بعضهما فيما يتعلق بالطريقة فهى استدلالية عقلية فى 
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أحدهماء وهى الإقناع فى الثانية. وهذا الفرق ضرورى بسبب وجود نوعين مختلفين 
من البشر: عامة البشرء والعلماء. وتعتير عملية التوفيق ضرورية لأن أغلب البشر 
يشتركون فى كلا الطريقين للوصول إلى الحقيقة. وبالإضافة إلى ذلك إذا حللنا- 
اختبرنا- أو تعرفنا على القضايا الرئيسية للفلسفة نرى أنها لا تتعارض مع الحقيقة 
الدينية, ولهذا فإن ابن السيد يحلل فى " كتاب الحدائق" الموضوعات التالية: وجود الله, 
والذات الإلهية؛ والخلق, والحكمة - التدبير- والعلم؛ وأصل العالم, والنقس والطابع 
الروحانى للنفس وخلودها والمعرفة والعلم والسعادة الإنسانية. 

يرى أن الفلسفة تتمثل فى حب المعرفة» وأن المعارف الفلسفية ليس لها هدف آخر 
إلا اشباع الرغبة والشوق فى معرفة جوهر الأشياء وعللها. وأن قضاياها الرئيسية 
هى: استقراء الواقع الأساسى من خلال المظاهر الخارجية؛ والتمييز بين الذات 
الضرورية والممكنة والمستحيلة» ومعرفة درجات الذات» وظهورها وانبثاقها وعملياتها 
من خلال فعل الخالق؛ وعلاقتها مع الجوهر؛ وإثبات ما إذا كان العالم خالدًا أ فانيا؛ 
والأتواع المختلفة من الخلود والفناء. واثيات أن الله واحد ومختلف عن كل ما هو 
موجود؛ ومعرفة سبب كينونة الأشياءء وأصلهاء وتكونها وتغيرها وفسادها 
وتحولها؛ وأنواع الفاعل؛ ودراسة نظام عالم الأقلاك السماوية ونهايته - غايته , 
وضمرورة وجود ذاتها ؛ مقابل حدوث العالم الأرضى؛ والتعرف على درجات كمال 
الذوات تبعًا لعلاقتها مع الجوهر والفعل. دراسة هدف وجود القوانين الطبيعية, 
والوحى»؛ ومعرفة الفروق الموجودة بين النيوة والسحر والتكهن , والفلسقة. وللوصول 
إلى كل هذه المعارف يحتاج إلى أمرين فقط : أن يكون لدى الفرد الذكاء الضرورى 
وأن بعيش حياة فاضلة. 


(ج) ذات الله: الذات الإلهية : 


إن الذات الحقيقية والسامية هى الذات الإلهية . وهى ذات مطلقة وتكون خارج 
الزمان والمكان, ولا تتغير, ولم تولد ولا تفنى» وليست لها بداية أو نهاية, وفى أزلية, 


2368 


ولا تتحرك. وذاته موجودة دائمًا بالفعل بدون أى خلط مع الويجود يالقوة., وهى 
ضرورية بشكل مطلق» وبدون أى احتمال دن تتصف بالحدوث. ومن نات الله تصدر 
كل الأشياء سواء من حيث وجودها أى نهايتها أى كمالها وذلك انطلاقا من ثلاثة معان: 
1- ولك من حيث إن الله مى الذات الوحيدة التى توجد بمعتى الكلمة - حقيقة - 
بالفعل- بشكل مطلقء بينما ذات العالم لا تبقى بذاتها. 
”- ومن حيث إن الله يفيض على كل الذوات بالوجود وهو الذى يجعل ذوات 
الأشياء موجودة بالقعل. 


> من حيث إن الصورة هى نهاية وكمال الشىء الذى به تنتظم بنيته. وإن 
الوحدة الإلهية مطلقة لدرجة أن صفاتها وأسماعها الإلهية يكون لها معنى سلبى؛ أى 
تقوم على التنزيه. ولهذا يمكن أن نطبق على الله تلك الصفات بحيث يكون الله مختلقفا 
بشكل مطلق عن كل الأشياء المخلوقة؛ ومهما ارتقينا أى تسامينا - إلى النهاية - بتلك 
الصفات الواصفة أو المشابهة مع الخصائص الإيجابية لتلك الأشياء فإننا لن نصل 
مطلقا إلى أن يكون لدينا صفة يمكن أن نطلقها بشكل صحيح على الله. 

وهناك طريقتان فقط لكى نصف الله بشىء أو ننسبه اليه : الطريقة السلبية , 
حيث ننفى عنه كل أوجه النقص الخاصة بالكائنات المخلوقة مثل الموت والجهل 
والعجز ... إلخ؛ وطريقة الإثبات حيث ننسب إلى الله ألوان الكمال الإنسانية مع 
السمى بها بشكل مختلف عن الكيفية التى توجد بها لدى المخلوقات. لكن هذه الطريقة 
الثانية - الإثباتية- تكون محدودة تبعًا لرأى ابن السيد بالطريقة الأولى وذلك عندما 
تأخذ شكل الصيغة التالية: " إن الله حى ولكن ليس كالأشياء الحية ". ولهذاء 
عندما يسمى الله حيًّاء وعاًا وقويًا فإن ذلك يتم ' بحيث لا يعنى بأى شكل أى 
تشابه.' والصفات الإلهية» عندما تفهم بهذه الطريقة. ستتمثل فى ذاته وتوجد بشكل 


أزلى وأبدى. 
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(د) العلم الإلهى : 


ومن بين كل الصفات الإلهية تكتسب دراسة إحداها وهى الخاصة "بالعلم الإلهى" 
- لدى ابن السيد - أهمية كبرى. وفى الحقيقة فإن الله يعلم ذاته فقط؛ لكن هذا العلم 
يعنى معرفة كل الأشياء سواء الأشياء الكلية أو الخاصة بدون أن تؤدى تلك المعرفة إلى 
الكثرة أو الاحتمالية أى التغيير فى الله. ولما كانت ذات الله ذاتا مطلقة بذاتها لأن 
وجودها لا يحدث بسبب علة؛ وذوات الاشياء نسبية لأن ذات الله هى علة لها ,لما كان 
ذلك فإن الله عندما يعرف ذاته فإنه بكل تأكيد سيعرف ذات كل الأشياء التى تصدر 
عنه. بالإضافة إلى ذلك فلما كانت عملية التعقل هى الطريقة لكمال العقلء ولما كان الله 
هى الأكثر كمالاً من كل الذوات؛ فإنه لا يحتاج لمعرفة شىء آخر مختلف عنه لأنه عندما 
يعلم ذاته فإنه يعلم كل ما هى موجود. 

والله يعرف الأشياء عندما يكونها - نظرا لأنه (مصدر) صورتها - من خلال 
معرفة وحدوية - كلية أو مجملة أى إحاطية. ونحن البشر يجب أن نعرف الأشياء من 
خلال عناصر - عوامل - تضاف إلى ذواتناء لكن الله يعرف من خلال ذاته, بحيث إنه 
بهذا الشكل يمثل كل من العارف والمعرفة وما هى معروف شيئا واحدًا . ولهذا فإن الله 
هو عقل مطلق وليس له أى احتكاك بالمادة. ولا يمكن لشىء أن يخفى عن الله حيث إن 
المادة هى العائق الذى يمنع معرفة الأشياء؛ والله هى العقل والفهم يمكنه إدراك كل ذلك . 
فى صورته الخالصة فى نفس الوقت ومرة واحدة. وفى النهاية فإن المعرفة هى اقتراب 
من الله, ولهذا فإن الفلاسفة يعرفون الفلسفة على أنها "تشبية الإنسان بالله على قدر 
الطاقة البشرية ". وبالتالى فإنه من السخيفء إذنء أن نتفى عن الله المعرفة السامية. 
ومع ذلك؛ فإن الله لا يشبه أيأ من الكائنات المخلوقة, والعلم الإلهى لا يمكن أن يفهم 
بمعنى مشابه للمعرفة الإنسانية. وافتراض إن الله يعرف الكليات ولا يعرف 
الخصوصيات الحادثة, يعنى أن نفهم أن الله يعرق الكليات بنفس الطريقة التى يعرقها 
بها البشر. 
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(ه) (عمليات) صدور الكائنات المخلوقة : 


إن الوحدة المطلقة للعلم الإلهى تقود ابن السيد إلى حل مشكلة الخلق من خلال 
نظرية الفيض الأفلاطونية الجديدة. والجديد فى هذه النقطة هى أن ابن السيد قد اعتمد 
فى إثبات ذلك على أدلة رياضية من النوع الجديد الخاص بفيثاغورث. حيث يرى أن 
الله هو العلة الأولى التى تصدر - تفيض - منها كل الكائنات: لكن ليس كل الكائنات 
المخلوقة تتم من خلال عملية فيض متشابه. وإنما تبعًا لدرجاتها. فمثلاً. الكائتات 
تصدر عن الله مثلما تصدر الأرقام؛ فكما أن الرقم " لا يصدر مباشرة عن الرقم ١‏ 
وإنما من الرقم ".و 4 كذلك من ؟. وهكذا بطريقة متتالية؛ فإنه بنفس الطريقة تصدر 
المخلوقات عن الخالق حيث يشكلون بذلك سلسلة متناهية من الكائنات؛ ( لان ا 
لا متناهية من الكائنات فى حالة "بالفعل" يمثل أمرًا متناقضًا). 


إن أول درجة فى الذات هى الخاصة بالوحدة الإلهية: والتى لا يمكن لأحد أن 
يشاركه فى أى شىء منها » وعنه تفيض الملائكة التسعة الإلهية أو عقول الأفلاك - 
المجرات- غير المادية ‏ والعقل الأول هى الذى يصدر عن الله أما العقول الأخرى فكل 
منها يصدر عن الذى هو أعلى منه. وبالتالى فالعقل الأول يكون ذانًا من الدرجة الثانية 
فيما يتعلق بالله؛ ولكنه الكائن الأول المخلوق بالنسبة للكائنات الأخرى. وكل واحد من 
الأفلاك السماوية التسعة يتلقى كينونته من العقول التسع؛ وفى المقام الأخير فإن 
عالمنا يتلقى ذاته من العقل الأخير أو العقل الفعال والذى يوصل - يمنح - طبيعته 
العملية للعقل الإنسانى, متلما تضئ الشمس الأرض. ويعد هذا العقل. تتلقى الأنفس 
كينونتها التى تشبه العقول فى أنها غير مادية» وتتميز عنها بأنها تسكن فى الجسد 
الذى يحرمها من صفتها العملية ويجعل من الضرورى (حدوث) عملية إضاءة العقل 
القعال لها. هذه الأنفس لها عدد ما من الدرجات: بالنسبة لبعض المفكرين عددها 
تسع (ست منها سماوية وثلاث سفلية) وبالنسبة لآخرين خمسة عشر (تسع منها 
سماوية وست سفلية). 
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إن عملية الفيض الأخيرة تتكون من العناصر التى توجد متحدة بشكل جوهرى 
مع ما هى مادى أو أنها مادية بذاتها؛ وهى كما يلى : الصورة الأساسية - الجوهرية 
- المحمولة, والمادة المتلقاة. والعناصر الأربعة. والمادة تنقسم إلى سماوية وأرضية؛ 
الأولى لها شكل دائم » والثانية تُغيّر صورتها؛ ولهذا فإن المادة تعتبر آخر الذوات 
وأكثرها نقصاء وهى فى ذاتها موجودة بالقوة فقط ولكى تتحول إلى "بالفعل” فانها 
تحتاج إلى حركة الأفلاك السماوية التى تطبع صورها تبعا للنظام التالى: 

"- الصورة المعدنية. 

*ت الضتورة التياقة: 

1ت الصى:ة الحتواقة: 

ه- الصورة الإنسانية وهى الأكثر كمالاً من الصور المادية ويمكن الوصول إليها 
وتحقيقها من خلال الفعل العقلى الخالص لتلقى الأشياء القابلة للإدراك - المعقولات , 
وهو الدرجة الخاصة بعقل الفلك العاشر. 


(ى درجات النفس: 

إن الأنفس لها درجات عديدة وهى كما يلى : 

-١‏ النفس النباتية التى تميل إلى الملذات الحسية وهى التى تقوم بحفظ الفرد من 
خلال التغذية, والنوع من خلال التوالد؛ وقواها هى: الجاذبة والضابطة والممسكة 
والهاضمة والزيادة والتكوين. 

1- النفس الحيوانية ووظائفها هى: الرغبة فى الجماع والمحافظة والإيقاء على 
حركات الدفاع والسيطرة: والتحكم فى الحركات الإرادية» والحواس والخيال 
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" - النفس الإنسانية أو العقلانية ويخصها ما يلى: التعقل والتأمل؛ والعلم 
والفدين والهت؛ 

:- النفس الفلسفية, والتى نتميز يحب المعرفة. 

ه- النفس النبوية والتى تلقى الإلهام والوحى الربانى. 

1- النفس الكلية وهى التى تجعل الوحى الإلهى يصل إلى الأتفس الطاهرة. 

والنفس النباتية والحيوانية تموت عند انفصالها عن الجسدء وعلى العكسء فإن 
النفس العقلانية تبقى بعد الموت. ويمكن الاستدلال على بقاء النفس بثمانية أدلة: 

» الرغبات الطبيعية . وهى المتعلقة بصفتى التجسد والمادية الإنسانيتين أو وضعيهما‎ -١ 
تجعل من الصعب على النفس القيام بعملية التعقل, ومن ثم عندما تختفى هذه‎ 
العقبات من خلال الانفصال عن الجسد. يمكن للنفس أن تجد نفسها حرة بل وتتمتع‎ 
بقدر أكبر من الحرية.‎ 

؟- كل كائن يوجد فى حالة 'بالفعل". يجب أن يوجد قبل ذلك فى حالة "بالقوة", 
ووصل إلى حالة الفعل من خلال فعل كائن آخر موجود بالفعل؛ وما تحدثه النفس فى 
الجسد هى الحياة: ويعد ذلك تتصف النفس بوجود صفة الحياة فيها بالفعل دائما. 
ويالتالى فإن النفس يمكن أن تستغنى عن الجسد عندما تصل إلى درجة العقل 
الكينت: 

4- النفس تحتفظ بأشكال الأشياء. وهى أشكال خالية من المادة. وإن أنفسنا 
بوصفها صورة خالية من المادة يمكنها أيضا البقاء بعد انفصالها عن الجسد. 

ه- إن المعرفة تصدر عن النفس, وإن الجسم هو آلة فقط لذلك, والمعرفة يجب أن 
تصدر عن شىء حىء وفيما بعد فإن النقس تكون حية يذاتهاء وعندما تنفصل عن 
الجسد فإنها تحتفظ بصفة الحياة. 
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-1١‏ النفس العقلية تبحث عن المعرفة؛ ويما أن المعرفة لا يمكن الحصول عليها 
بشكل كامل فى هذه الحياة» فإن النفس العقلية لن تحقق هدفها إذا ماتت مع الجسد. 

/- إن كل مركب يتحلل إلى عناصره المكونة» والانسان يتكون من جسد وروح؛ 
والجسم بعد الوفاة يتحد مع أشياء أخرى لها جسد.ء وكذلك النفس ستذهب لتتحد مع 
أشياء أخرى مشابهة لها؛ ومن ثم فهى حية. 

4- إن النفس نتميز بالإحساس- الذى قد يكون أساسيا أى عارضاء ولو كان 
أساسياء فائه لا يمكن افتراض أنه سيفقد بسبب الموت. وإذا كان عارضاء فيمكن 
افتراض أن النفس تحصل على ذلك من الجسد أو من عنصر ثالث؛ ولما كان الجسد 
يفقد الإحساس عند الموت؛ قمن السخيف أن يكون الجسد هو الذى قد أعطى 
الإحساس للنفسء وإذا كان يمدها بذلك عنصر ثالثء فإن ذلك يعنى حدوث عملية لا 
نهائية؛ إذن فيمكن قبول افتراض أن النفس تتمتع بالإحساس بشكل ذاتى ودائم. 


(ز) العلم الإنسانى: 


يمثل الإنسان قمة عملية الخلق الإلهى» حيث يجتمع فيه كل ما هى موجود فى 
الكون» ولهذا يطلق عليه أنه كون اصغر. ويهذا الشكل فإن الطبيعة الإنسانية مهيأة 
لكى تستطيع أن تعرف كل ما هى موجود فى الكون بواسطة أمرين أولهما هى الإدراك 
المحسوس - التلقى- من خلال الحواسء وثانيهما ما يدركه العقل. والله وضع فى 
العقل الفعال الأشكال القابلة للإدراك - أى المعقولات , والإنسان عندما يتلقى النور 
من ذلك العقل الفعال فإن قوته العقلية تنشط وتصبح موجودة بالفعل: وتبقى مستعدة 
لاستقبال الصور. 

وانطلاقا من المبادئ السابقة فإن المعرفة الإنسانية تسير فى طريق دائرى. 
المعرفة تبدأ مع المعارف الرياضية المحضة: وهى الأعدادء والتى يمكن إدراكها - 
تصورها- بدون ضرورة لأى عملية ريط مادىء ومن هنا يتم الانتقال إلى دراسة 
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الأشكال والتى تحتاج إلى المادة» وكذلك الانتقال من الأحجام إلى دراسة الأجسام 
المادية. ولكن عند الانطلاق من الفيزياء. تحدث دورة عكسية تتم من خلال عمليات 
متتالية لنزع المادة حيث يتم بشكل متتال دراسة الأجسام المعدنية والنباتية والحيوانية 
والإنسان الذى تحكمه النفس العقلانية. ومن دراسة هذه النفس يتم الانتقال إلى 
المبادئ العقلانية غير المادية التى تقود وتؤدى إلى الميتافيزيقاء وفيها يتم الانتقال من 
العقل الفعال إلى عقول الأقلاك السماوية حتى ينتهى الأمر إلى الواحد الإلهى. إن 
عملية الصعود والارتقاء هى التأمل الإنسانى؛ والهبوط هو التأمل الإلهى. وإن الطريق 
الصاعد للمعرفة الإنسانية يمثل طريق الارتقاء الإنسانى نحو الكمال. 

إن الكائات الموهوبة بالعقل لا ترتقى إلا من خلال تقهم العلة الأولى للذات, 
ويتم ذلك - بشكل عام - من خلال معرفة الكائنات الوسيطة . وقى الحالة الخاصة 
بالإنسان فإنه يحتاج لكى تتم عملية الارتقاء الخاصة به إلى أن يعرف كل الكائنات 
العلياء وكذلك السفلى. ولهذا يجب عليه أن يسلك الطريق الصاعد الذى يوصله إلى 
العلة الأولى والهابط الذى يقوده إلى الهيولى. ويهذه الطريقة فقط يحقق الإنسان 
أعلى درجة من الكمال الروحىء؛ وذلك من خلال فهم كينونة - ذاتية - كل الأشياء 
على المستوى النظرى ٠‏ والقيام بعمل الخير فى الناحية العملية. فالإنسان هو الذى 
يحقق السعادة: 

' من خلال الوصول إلى العقل المستفاد نظرًا لأن الإنسان انطلاقا من طبيعته 
يتمتع فقط باستعدادات وقدرة يكون من خلالها لديه إمكانية اكتساب السعادة. وسوف 
ينجو ونتحقق له السعادة ويكون سعيدا إذا عرف بالفعل جوهر ذاته وعرف أى درجة 
من العالم تناسبه وتخصه. أما إذا كان يجهل جوهر ذاته ولا يعرف تبعات حقيقته 
كذروة للمخلوقات فسيهلك وسيكون تعيسًا أبد الدهر.* 

إن غاية الوجود الإنسانى تتمثل فى بلوغ الكمال. والذى يتمثل فى التوازن بين 
الطبيعة العقلانية الإلهية الخالصة الخاصة بالعالم الذى يتجاوز الإحساس, والطبيعة 
المادية المحضة الخاصة بالعالم المادى. حيث يقول ابن السيد:” ويهذا الشكل يكون 
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الإنسان المخلوق هو الأكثر روعة من حيث إنه قطعة فنية؛ بل وأكثر الأعمال الفنية 
إعجارًا وروعة ," 


“ا ابن باجة ١٠١8١(‏ ؟8-9١١١)‏ 
(أ) تلقى ابن باجة0) لفلسفة الفارابى 


إن إبيمباثى 366م68ناثة؛ وهى اسم ابن باجة باللغة اللاتينية. هى أول فيلسوف 
أندلسى تصدق عليه هذه التسمية بحق(*). اما اسمه ابن باجة فهى ينطق هكذا نتيجة 
لقواعد النطق الإسبانية والعربية. ونقطة الانطلاق فى فكره مصدرها تعلم فلسفة 
القارابى بالكامل . ويدل تحليل نصوص كل منهما على العلاقة بين الاثنين. ولا يمكن 
الحديث فى عملية التلقى عن مفاجات - أو أشياء جديدة - وذلك فيما يتعلق بالآراء 
المنطقية أو الفيزيائية أو الميتافيزيقية, مع أن كتاب ابن باجة عن الفيزياء له أهمية 
خاصة لاشك فيها بسبب تأثيره السلبى أو الإيجابى - تبعا لكل حالة - على فيزياء 
اين رشد(أ). ولا يحدث نفس الشىء فى حالة علم النفس أو النظرية الاجتماعية. 
بالإضافة إلى ذلك, فمجهود ابن باجة ليس عبارة عن عملية إعادة إبدا ع جديدة - أو 
ذات جوانب جديدة - وإنما هو تجاوز وتفوق على مواقف للفارابى: تمائل ما قام به 
ابن سينا ولكن لا تشبهه(". 

ومن ناحية أخرىء تعتبر الاستدلالات التى يحيلها ابن باجة فى مؤلفاته إلى كتب 
الغزالى غير مناسبة : حيث لا توجد فى كتاب الغزالى " المنقذ من الضلال", كما ذكر 
الفيلسوف السرقسطى ولا تعتبر جزءا من كتابه الثانى وهى " المقاصد". وأيضًاء يبدو 
ريبا وعجيبا أن يذكر ابن باجة المفكر الذى قام بعملية النقد والدحض وهو الغزالى 
فى " التهافت' دون أن يشير - بأى صورة - إلى من تم دحضه أو الرد عليه وهى ابن 
سيناء حيث لا يوجد فى مؤلفات ابن باجة أى نص أو رأى يدل على معرفته لابن سينا. 


وفيما يتعلق بأرسطوء فإن النصوص الميتافيزيقية التى يذكرها ابن باجة تشبه التى 
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ذكرها الفارابى؛ أما النصوص الفيزيقية فيجب أن تتم رؤيتها تبعًا للمعلومات المذكورة 
فى الدراسة الحديثة )١1594(‏ - التى قام بها مؤخرًا البروفسير ب. لاتينك - حول 
"الفيزياء* فى العالم العربى لأنه يبدو بديهيًا من خلالها أن شارحى أرسطى قد لعبوا 
دورا أقل مما قام به كل من ابن سينا وابن رشد فى مؤلفاتهماء على الرغم من أن ابن 
باجة ريبما يكون قد استخدم النص الكامل ليوحنا فيلويون 0همواأ5. 

ويختلف موقف ابن باجة فى مجال مقهوم المعرفة والفلسفة العملية بشكل كبير 
جدًا عن الموقف الماضى. حيث يبدو أن كل فلسفة ابن باجة تنجذب - تدور- حول تلك 
الموضوعات,. وأحيانًا بتركيز كبير جدا لدرجة أنه يبدو كما لو كان يستعمل كل 
القضايا الأخرى كنقطة دعم لأفكاره السيكولوجية - النفسية - والمعرفية والأخلاقية. 
ولعل الأمر الذى شغل ابن باجة وكان موضع اهتمامه قبل كل شىء ويشكل عميق هو 
موضوع النهاية الأخيرة للإنسان: وهى قضية استطاع أن يعالجها بعمق رائع 
(فريد) وذلك لمعرفته بالآراء السيكولوجية والأخلاقية لأرسطو المعروضة فى 
الميتافيزيقا” ى" أخلاق نيقوماخيا ' وكتاب ” النفس". 

وتبعًا لأرسطوء فإن نهاية الإنسان وسعادته الآخروية تمثلان أكبر خير له ويمكنه 
بلوغهما من خلال الآلات الخاصة بالطبيعة الإنسانية. ولكن أهم الوسائل التى لدى 
الإنسان لتحقيق كماله الطبيعى هى تلك التى تتعلق بالشيء الذى يتميز به الإنسان عن 
الحيوانات الأخرى: ألا وهو المعرفة العقلانية فى أفضل أشكالها " النظرية ". 

وكذلكء يمثل الشوق إلى المعرفة ميلا طبيعيا لدى الإنسان الذى يتوج - او يصل 

' إلى ذروته - فى الجانب النظرى للمعرفة. أما على المستوى العملى؛ فيتمثل هذا الميل 
فى عملية البحث عن السعادة وهو شىء طبيعى وفطرى بالتسبة لكل البشر . ولكن هذه 
السعادة, والتى نتوجه جميعًا نحوهاء لا يمكن أن تتمثل فى أى خير يكون أقل من 
المرتبة العليا التى تخص الطبيعة الإنسانية. ومن تم فكل من اللذة والثروة والمجد 
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ليست هى غاية نشاطنا العملىء وإنما تمثل - فى أفضل الحالات - وسائل لتلك 
الغاية؛ وإن اللذة نفسها هى مشاعر تصاحب السعادة, وليست هى السعادة الإنسانية 
فى ذاتها. بل وأكثر من هذاء فإن كلاً من الفن والعلم والفضيلة الأخلاقية؛ وكل ذلك 
الذى يمدنا بسعادة حقيقية: لا يمثل إلا المحل (الأخير) الضرورى لغاية الإنسان 
وسعادته الأخروية. وهكذا. فإن الفاية الأخيرة للإنسان وسعادته الأساسية والنهائية 
يجب تحقيقها بواسطة تلك الملكة التى تجعل من الإنسان - مشابهًا لما هو إلهى - 
عبدا ربانيا: وذلك من خلال التفكير المحض وعملية التعقل البسيطة للأشكال الكلية. 

وكما أشرنا سابقاء فقد تلقى المفكرون المسلمون المفهوم الأرسطى من خلال 
الشرح الأفلاطونى الجديدء ولقد اعتمد الفارابى على هذا المفهوم وسوف يأخذه منه 
ابن باجة. ولهذا كله فإن قضية التعقل تحتل وتشغل محور فكر أبن باجة. وإن عملية 
التعقل هذه. والتى تعتمد من ناحية الوسائل على الأشكال الحسية (لأن كل الاشياء 
التى توجد ضمن معرفتنا يجب أن تكون قد دخلت فى السابق من خلال الحواس), 
هى الفعل الخاص والمحدد لملكة خاصة بسيطة وغير عضوية قادرة على تلقى 
المعقولات والتعرف عليها . ويُحتاج للقيام بعملية تجريد الصور القابلة للإدراك من 
الصور الحسية - مع ذلك - لتعاون العقل الفعال؛ الذى يقوم بعملية تجديد للعقل غير 
الفعال- ويجرد الأشياء القابلة للإدراك من الصور المادية. إن هذا العقل القعال هو 
شىء خارجى وإلهى؛ وخالد وأزلى » ومن خلال نشاطه يتحول الإنسان إلى شىء 
مشابه له. والمعرفة التأملية التى يتم الحصول عليها بهذه الطريقة هى القاعدة الأكثر 
فعالية لتوجيه وقيادة النفس نحو غايتها وهدفها الأخير. 


(ب) طبيعة المعرفة الإنسانية : 


إن موقف ابن باجة: والمقيد بفهمه للفارايى وتفسيره له . يحدد بدقة مفهوم 
الإنسان بوصفه كانئَئًا معرفيًا. فالإنسان. على الرغم من كونه قابلا للتغيير» فإنه واحد 
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وتعود وحدته العددية - الرقمية - إلى أن النفس تكون مستقلة عن الأدوات (الوسائل) 
التى تستخدمهاء سواء الحسية: التى تنقسم إلى طبيعية وصناعية - ومستحدثة - أو 
الروحية. والأداة الأولى التى لدى الإنسان هى النفس النباتية؛ ويتمتع بها منذ لحظة 
ولادته» والقوى النباتية هى سبب تكون الجنين ونموه. 

' إن ]هذه النشاطات [هى أفعال تحدث أيضا فى النباتات منذ بداية وجودها ولا 
تحدث أفعالا مختلفة عنها عند بدء حالة الوجود ولا بعد ذلك. وعندما يخرج الجنين من 
بطن أمه؛ ويستخدم حواسه. حينئذ يشبه الحيوان غير العاقل الذى ينتقل من خلال 
حركة ذاتية ويكون له رغبة أو ميل " 

ومن ثمء فإن الإنسان عند ولادته يتلقى القوى الحسية. والجنين قى الرحم يشبه 
النبات وعندما يولد يكون حيوانًاء ولا يكون إنسائًا بمعنى الكلمة حتى يكتسب الشكل 
القابل للادراك - المعقولات - من خلال العقل القعال. 

والعقل الإنسانى ليس له شكل واحد - وعام عند كل البشرء لأن الأمر لو كان 
هكذا لكان كل اليشر إنسانًا واحدًا. والعقل يشبه حجرًا مغناطيسياء حتى وإن تم 
تغطيته بشمع أو زيت أى أى جسم آخر فإنه يظل يجذب الحديد. وهى بالإضافة إلى 
ذلك منحة من الله للإنسان وغاية المعرفة ونهايتها. هذه الغاية يتم تحصيلها من خلال 
بقاء الأشياء القابلة للإدراك الكلية بعد غياب الصور الحسية الخاصة (بها) والتى يتم 
معها وضع علاقة من خلال الأشكال الخيالية الروحية؛ التى تبقى دائمًا متحدة مع 
العقل. إن هذه الطريقة هى عامة لدى كل البشر ولكن بينما يربط كل البشر معرفتهم 
بالأشياء الفردية المحددة, والتى تستقيلها من خلال الحواسء فإن العلماء. على العكس, 
يربطون معرفتهم بالأشكال الخيالية الروحية. 

إن عملية التجريد تحدث من خلال ثلاث مراحل أساسية: 


-١‏ معرفة محضة ويسيطة لأشكال الخيال الذهنية؛ 
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؟- معرفة المعقولات المحضة التى فى حالة وجود بالفعل من خلال تلك الأشكال 
الروحية . 

؟- الاتصال مع العقل الفعال. وفى اللحظة الأولى ترتبط المعرفة مع البيانات 
المحسوسة:, وفى اللحظة الثانية تحدث مشاركة من الناحية المادية التى ما زالت 
موجودة والمرتبطة بملكة الخيال» وفى اللحظة الثالثة, يتحول كل من الشىء - المفعول - 
والفاعل إلى شىء واحد. وهذا التمثل - التوحد- بين الشىء القابل للادراك - المعقول 
- وعملية التعقل هى أعلى درجات كمال الإنسان ويحدث من خلال النور الذى يبعثه 
العقل الفعال: 

'إن فعل الفهم أ التعقل يشبه الرؤية » وهى الصورة المطبوعة أو المسجلة فى 
النظر, وكما أن تلك الصورة توجد بسبب الضوء الذى يجعلها موجودة بالفعل 
ويواسطته تسجل وتطبع فى النظر- حاسة النظر؛ فهنا أيضًا يتحول العقل بالفعل 
إلى شىء حقيقىء وينطبع فى الملكة وذلك من خلال نشاط العقل (الفعال) والذى لا 
يتمتع بالفردية الفريدة المنقطعة النظير النادرة. وأيضاء فكما أن الصورة الحسية 
التى تجعلنا نرى هى التى ترشدنا وليس الضوء بمفرده؛ فأيضا يكون العقل بالفعل 
هو الذى يرشد ويقود. وإذا كانت الصورة التى تجعل الرؤية ممكنة قد انطبعت أو 
سجلت فى العين فى وسط الظلماتء فريما قد لا تحتاج إلى ضوء. بل ولا يكون هذا 
ممكنًاء لأن الرؤية ويقاء الصورة يكتسبان قوامهما فى الضوء. وكذلك أيضًا ٠‏ فهى 
نفس حالة العقل بالفعل فى مقابل العقل الفعالء وأن العلاقة بينهما هى واحدة 
فقط . ويين حالة وعخرى تكون العلاقة بينهما : مثل علاقة الضوء المادى مع الصورة 
المحسوسة, وكذلك فهى نفس علاقة العقل الفعال مقابل الضوء الخاص بالأشياء 
القابلة للإدراك - بالمعقولات » حيث إنه فى جانب ما وبسبب التشابه هو- أيضنًا - 
ضوء - أو نور.” 

ولتوضيح ذلك الشرحء يلجأ ابن باجة إلى الرمزية الأفلاطونية الخاصة بأسطورة 
الكهف. إن المعرفة الخاصة بعامة الناس تشبه الفكرة التى يمكن أن تكون لدى كائن 
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إنسانى موجود فى ظلمات كهف عميق حول حقيقة الواقع الخارجى ؛ أما المعرفة 
الخاصة بالعلماء فهى فكرة العالم الخارجى التى يمكن أن تكون لدى الموجودين على 
باب الكهف. والمعرفة الخاصة بالعارفين ستكون مثل معرفة الذين كانوا يستطيعون 
النظر إلى الشمسء وفى النهاية يتحولون إلى نور. 

إن العقل الخامل - غير الفعال - هو عقل ناقص بسبب ارتباطه بالمادة, ولكنه 
قابل للكمال انطلاقا من طبيعته الخاصة. ومع ذلك, يستطيع العقل الإنسانى - من 
خلال ضوء العقل الفعال - أن يحصل المعرفة الكلية والضرورية التى تكمل المعرفة 
الحسية التى تقتصر على الأشياء المحددة والحادثة. ويكمن جوهر هذه المعرفة الكلية 
فى الطبيعة الخاصة بالكليات التى توجد فى حالتها العامة مستقلة ومخطفة - أو ليس 
لها علاقة - عن الحالة التى توجد بها فعليا عندما تكون حالة محددة . و(مثالا على 
ذلك) لا توجد الكليات لدى الإنسان بنفس الطريقة التى توجد بها فى الواقع؛ وإنما فى 
شكل سام وعظيم يجعلنا نتشبه بالله. إن الحدس الفكرى هو الذى يرتفع بالعالم عن 
الظلمات النسبية التى يغرق فيها عامة البشر إلى نور العقل الفعالء وذلك من خلال 
الوسيط الصافى والشفاف الخاص بالأشياء القابلة للإدراك - بالمعقولات - الموجودة 
فى حالة "بالفعل". ولهذا يمكن الوصول إلى درجة عالية تقريبا من المعرفة وذلك تبعا 
لتطور القوى الانسائية وعمليات الرقى الخاصة يها. 


(ج) طبيعة الأفعال الإنسانية: 


وتبعًا للمبادئ السابقة, يقسم ابن باجة أفعال الإنسان إلى حيوانية أو إنسانية 
بمعنى الكلمة , وذلك تبعًا لطريقة تنفيذهاء سواء تم ذلك بغريزة محضة أو بإرادة 
واعية. وبصفة عامة, فإن أغلب أفعال البشر تكون مزدوجة - مختلطة- حيث إنها تنفذ 
مدفوعة بكل من الغريزة والإرادة؛ لكن الهدف السامى للعالم يتطلب منه أن يحاول أن 
يقوم بأعماله من خلال إرادته فقط؛ فى هذه الحالة فقط يمكن أن يصل الإنسان إلى 
إدراك الأشكال (الصور) الروحية. وهذه الأشكال (الصور) تنقسم إلى أريعة أنوا ع: 
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-١‏ عقول الأفلاك؛ وهى غير مادية بشكل مطلق. 

”- العقل القعال غير المادى, ولكنه يرتبط بالعالم المادى عندما يقوم بعملية 
الارتة ء بالصور المادية ويجردها. 

؟- الأنوا ع القابلة للإدراك - أى المعقولات والصور الموجودة فى النقس. 

4- الأنواع الحسية الموجودة فى الذهن؛ وهى التى تقوم بعمل الوسيط بين 
الأشكال (الصور) القابلة للإدراك - المعقولات - المجردة الموجودة فى العقل والأشكال 
(الصور) الحسية المادية الموجودة فى الواقع. 

وفيما يتعلق بعملية اكتساب الأشكال (الصور) الروحية. يقسم ابن باجة الأفعال 
الإنسانية إلى أربعة أنواع: 

-١‏ الأفعال التى هدفها الأساسى اكتساب الصورة الجسدية الإنسانية المحضة 
مثل الأكل والشرب ..... إلخ. 

5 الأفعال التى هدفها الأشكال (الصور) الرويحية المحدرة والفردية, سواء 
الموجودة فى الحس العام مثل الأناقة فى الثياب .الخ أو الأخرى الخاصة بالخيال . 
سواء إذا كان هدف ذلك البحث عن متعة خالصة مثل اللعب والملذات الفاضلة؛ أو كان 
هدفها عملية الارتقاء العقلى مثل الدراسة:, أو الكمال الأخلاقى مثل الكرم 
وأعمال الخير. 

7- الأفعال التى هدفها تحقيق الأشكال (الصور) الروحية الكلية, مثل اكتساب 
العلم وتحصيله. 

4- الأفعال التى هدفها الروحانية المطلقة, بمعنى الاتصال النهائى مع العقل 
الفعال؛ وهى ما يمثل غاية العلماء الحقيقيين أى المتوحدين , كما يسميهم ابن باجة. 
وعندما يصل الإنسان إلى استيعاب الصور الروحية - على أفضل وجه - يتحول هو 
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نفسه إلى واحدة من تلك الصور حيث يكتسب طبيعة إلهية » حينئذ يفقد صفاته - بما 
فى ذلك الصفات الإنسانية غير الكاملة مثل التجسد والإحساس .... إلخ. 


د( الصور الروحية : 


تتكون العناصر الأساسية للمعرفة الإنسانية من الصور الروحية؛ وتسمى 
بالصور وذلك لمساواتها بالصور المادية التى تحول المادة إلى حالة 'بالفعل 
وتؤثر فيها لتكون الأجسام؛ وتوصف يأنها روحية وذلك لتمييزها عن 
الصورالأخرى. إذن: فهى التى أطلق عليها رجال الفلسفة الكلامية اللاتينيون النوايا 
- أو الأفكار الأساسية البدهية - وهى الأنواع التى تمثل الشىء. والمكان الذى 
تستقيل فيه - تحل فيه - هى العقل المادى» وهى قوة قادرة على تلقى تلك النواياء 
وهو ليس بقاعل؛ وإنما هو استعداد للنفس أو حالة خاصة به تحكمها أجهزة 
الجسم. ويقوم العقل الفعال بالتأثير فى النوايا التى بدورها تحرك ذلك العقل. 
فمثلاً. اللون هى الذى يعطى الوجود أو يحقق وسطا شفافاء ولكن الذى يوجد فى 
حالة بالفعل فى ظاهرة شفافية الوسط هو اللون؛ وإن ما نسميه لونا هى بكل بساطة 
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والنوايا توجد خارج الفاعل فى حالة “بالقوة” ولكى تتحول إلى حالة 'بالفعل" فإنتا 
نحتاج إلى ملكة. ولما كان العقل الخامل - غير الفعال- ليس شيئًا آخر إلا تلك النواياء 
فإن طبيعته هى - فى الحقيقة - قدرته على التحول إلى عقل "بالقعل". وهو ما يمكن 
أن يرتقى حتى يصل إلى عقل معتاد؛ ويعتبره ابن باجة العقل الحقيقى - التأملى - 
للإنسان. وهذا العقل واحد لأنه دليل ومؤشر على الاتحاد بين الأجزاء العضوية 
للإنسان. وكثرة موضوعات المعرفة لا تغيره. 
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(ه) الشكلان الأساسيان للعقل: 


ألغى ابن باجة تقريبًا دور العقل غير الفعال. وجعله ضمن العقل المعتاد . 
والتقسيم الرباعى للعقل فى: غير فعال وبالفعل ومعتاد وفعال. الذى قبله اين باجة 
سوف يختصر - فى الحقيقة - إلى شكلين أساسيين: أولهما العقل التأملى, والذى 
يحتوى على النوايا ويمثئل العقل بالقوة, وثانيهما العقل القعال:» والذى بواسطته ندم 
عملية التجريد. والعقل الأول - الذى هى "بالقوة" _ مولود وقايل للفسان , وهقى واحد 
وفردى بالنسية لكل إنسان فان, أما الثانى - الفعال - فهى خالد وغير مادى وكلى 
وعام لكل اليشر وغير قايل للفناء. 

إن التحول من كونه “بالقوة” إلى كونه "بالفعل” - الذى يمثل المعرفة الإنسانية - 
لا يعتمد فقط على طبيعتها الخاصة: وذلك تبعًا للأنواع الأربعة المذكورة سابقا؛ وإنما 
يعتمد أيضمًا على تطبيق القوى الإنسانية الست: 

-١‏ القوة العقلية المحضة. 

؟- القوى الحسية الباطنة (الذاكرة والخيال والحس المشترك). 

"- القوى الحسية الخارجية (الحواس الخمس). 

:- القوة التوالدية. 

ه- القوة النياتية (التغذية والنمو). 

-١‏ القوة الأساسية- البدائية - الفطرية - البسيطة. وتعتبر أفعال القوة الأولى 
- أى العقلية - ضرورية. أما الأعمال الخاصة بالقوة الثانية وهى الحسية الباطنة 
فتنقسم إلى أفعال وشهوات. وإذا كانت الأفعال تتعلق بالإنسان فإنها تكون حرة 
واختيارية؛ أما فى حالة الحيوان فهى ضرورية . أما أفعال القوة الثالثة وهى الحسية 
الخارجية فهى ضرورية سواء بشكل كبير أو صغيرء حيث تكون أكثر الأفعال حرية هى 
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الخاصة بالنظر وأقلها هى الخاصة باللمس؛ أما أفعال القوة الرابعة والخامسة فهى 
مزدوجة - مختلطة- وأما أفعال القوة السادسة فهى دائما ضرورية . 


(و) تحقيق الصور: 


تتوافق الصو رالروحية مع القوى الإنسانية» أما الأشكال (الصور) القابلة للإدراك 
المحضة - اى المعقولات - فلا تحدث أى تغييرٌ شعورى (لدى الانسان)؛ فى حين أن 
الأنوا ع الخاصة (الذهنية) بالنوايا تحدث انقعالات (شعورية). وأقل الانفعالات ماديةٌ 
هى الخاصة بالخيال ويعدها تأتى الانفعالات الخاصة بالحس المشترك والذاكرة. أما 
أنواع الصور الحسية فتدفع , بالإضافة إلى ذلك نحو تحقيق الأفعال المحددة. إن هذه 
الصور الكلية القابلة للادراك هى كلية بذاتها لأنها يمكن تسميتها بأشكال عديدة؛ أما 
المعقولات الفردية فهى, على العكس, كلية بشكل عارضء من حيث إنها يمكن أن تدرك 
أو تلاحظ من خلال العديد من الأفراد. أما الصور المادية الفيزيائية فتُحدث. من خلال 
الحواس الخمسء الأنواع الذهنية المحسوسة التى تنطبع فى الحس المشترك والتى يتم 
إدراكها بواسطة الملكة التتخيلية؛ هذه الأنوا ع تسمى 130]251783]3م وهى تُحدث 
وتحقق القوة التخيلية. 
إن الأحاسيس والأنواع الزهنية 32135:0818م ذات طابع فردى ولا توجد بها 
صفة الكلية. سواء كان ذلك بذاتها أى بشكل عارض. وعندما تنتج الأشكال (الصور) 
القابلة للإدراك الفردية - المعقولات - من خلال الحواس الخمس تكون بديهية بذاتها, 
وعلى العكسء فإن الأشكال الخاصة بالحلم والفانتازيا تصدر - تنتج - من الحواس 
ولكن يصورة عارضة. وعندما تصدر هذه الأشكال (الصور) من الطبيعة فإنها تمثل 
أشياء مرغويًا فيها بشكل مباشرء وعندما تصدر عن العقل الذى يميل إلى التفكير 
والتامل فإنها تنتج النوايا العقلية. وفى النهاية. عندما تصدر عن العقل الفعال لا تكون 
خاصة ولا فردية وإنما ضرورية لاكتساب المعارف التأملية. ولا يمكن الاستغناء عن كل 
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هذه الصور فى تطور ونمو الإنسان - ممارسة الإنسان لحياته - حيث يقدر- من 
خلال الأنواع الحسية الذهنية - على الحركة الداخلية؛ ومن خلال الأنواع الوسيطة 
وبمساعدتها يمكن أن يوجه قواه - ملكاته - بإتقان جيد واكتساب المعارف الخاصة 
بالآلات والأجهزة, وبواسطة الأشكال الكلية القابلة للإدراك - المعقولات الكلية - يبلغ 
الدرجة العليا من المعرفة. 


(ز) الاتصال مع العقل الفعال: 


تمثل آلية المعرفة فى مجملها مرحلة إعداد لعملية : " اتصال الإتسان مع العقل 
الفعال التى تعتبر بمثابة المعرفة الإنسانية الحقيقية. إن النوايا (الأفكار) التى تمثل 
العالم الحسى تقودنا إلى الأشياء القابلة للإدراك- المعقولات. ويقوم العقل الفعال 
بهذا الفعل بشكل مسبق وينتج عنه العقل المعتاد . ولكن ابن باجة يرى أنه توجد 
معرفة أخرى وراء هذه المعرفة وأعلى منهاء وهى التى تتمثل فى : اتصال الإنسان مع 
الواقع ذاته الخاص بالعالم المثالى. وللأسف. فإن شرح الفارابى على كتاب أخلاق 
نيقوماخيا لأرسطو (وقد أشار إليه ابن رشد كمرجع مهم فى هذه القضية) لم 
يتم العثور عليه. ولا ندرى؛ إذن» إذا كان ابن باجة قد اقتصر على متابعة الفارايى 
أى صحح أراءه؛ ولكن نصوصه حاسمة بشكل جِيد وتؤكد إمكانية اتصال الإنسان 
بالعقل الفعال؛ ومن خلال هذه النصوص يتبين أن ذلك الاتصال هو نهاية المعرفة 
الإسيائنة وعافكيا. 

إن كل البشر يمكن أن يصلواء ويالفعل وصل الكثيرون. إلى درجة كمال العقل 
التأملى أى المكتسب. وعلى العكس؛ فمن المحتمل بصورة قليلة جدا أن يستطيع كل 
البشر الوصول إلى الاتصال مع العقل الفعال. وفى الواقع فإن قليلين هم الذين 
ينجحون فى ذلك. إن المجهود التأملى لتلك الدرجة النهائية للحياة الفكرية يقودنا إلى 
الصورء والتى فى هذه الحالة ليست شيئًا جديدًاء وإنما هى صورة محضة لما هو غير 
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قابل للفساد وخالد. ومن ثم؛ فإن العقل الفعال لا يمثل محركًا آخر ضمن العقول 
الموجودة فى عالم الأفلاك» وإنما هو شكل الفعل الفكرى نفسه؛ يتم تصوره وإدراكه 
فى أسمى لحظاته من حيث الخلود والكلية واليساطة والواقع . وإن ذاتا يتم تصورها 
بهذا الشكل لا يمكن أن تكون إلا الله فقط. ومن ثم؛ فإن اتصال الإنسان مع العقل 
الفعال يساوى اتصاله مع الله. وهذا العقل الإلهى؛ ومن خلال فيض أشعته ولأنه 
واحد دائما » يضىء الصور التى يمكن أن يصل إليها الإنسان من خلال المعرفة. 
إن هذا التوحد يمثل نعمة من الله, وهى غاية نهائية » ويمثل السعادة الحقيقية فى 
افخرزل وو فا 


(ح) تقسيم البشر تبعا لاستخدامهم لوسائلهم وإمكانياتهم : 


ينبغى على الإنسان للوصول إلى الدرجة العليا من الكمال والسعادة أن يسير فى 
طريقء إنه طريق مستقيم يبتعد عن طرفيه الضارين المنحرفين بمسافتين 
متساويتين. .هذا الطريق هو الأخلاق: والكى يحقق الأتسنان غايتة وستعادته: فقد وهب 
وسائل طبيسية وأخرع منناغية والوسنائل الطيعية الرئيسية فى النقسن والخسم 
وأعضاؤه. والوسائل الصناعية هى ثمرة حركة الإنسان فى الطبيعة المادية» بمعنى 
تشفة الحضازة: 

وينقسم البشر - تبعًا لاستخدامهم لإمكانياتهم الطبيعية - إلى ثلاث مجموعات: 

-١‏ أصحاب الرذائل: وهم الذين يقتصرون على اتباع شهواتهم بشكل غير 
عقلانى بسيب استخدامهم المفرط أو غير المعتدل لإمكانياتهم الطبيعية ؛ بدون أن 
يحققوا هدفهم الأسمى والأخير» وينتهى بهم الأمر إلى الإضرار بصحتهم وتخريب 
حياتهم وإفساد نفوسهم. 

"- الجبناء والخجولون وهم الذين لا يستخدمون أعضاءهم بأى شكل ويتركون 
ملكاتهم الطبيعية تتعفن أو تفسد وذلك بسبب حالة من الخمول الناتج عن خوفهم من 
فقد صحتهم وحياتهم ونقوسهم . 
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"- المعتدلون - العادلون وهم الذين يعرفون استخدام إمكانياتهم الطبيعية بشكل 
مناسب وسليم حيث يبقونها مدربة ولا يعرضون حياتهم وصحتهم للخطر إلا فى حالة 


الضرورة المطلقة. 
وينقسم البشر تبعًا لاستخدامهم لوسائلهم الصناعية - إمكانياتهم - إلى ثلاث 
مجموعات: 


- امكانياتهم - ينتهى بهم الأمر إلى تبديدها بدون أى معنى. 

؟- اليخلاء: والذين بسيب خوفهم من استهلاك ما لديهم وخوفهم من أن يروا 
أنفسهم محرومين منه, ينتهى بهم الأمر إلى المحافظة والحرص عليه بشدة لدرجة أنهم 
يحرمون أنقسهم منه: ويمتلكونه بلا قائدة. 

؟- المعتدلون - أى أصحاب الفضائل - وهؤلاء. وإن كانوا يعرفون كيف 
يحافظون على أموالهم: فإن ذلك يكون من أجل استخدامها فى الوقت الضرورى. ولكن 
كمال هذه الأفعال الذى يعطى لها قيمتها الأخلاقية يتمثل فى استخدام الإمكانيات 
والوسائل بشكل يتناسب مع الغاية المثلى للإنسان. وتكتسب الأفعال قيمتها من خلال 
النية النهائية التى تدفع على القيام بها. ومن ثم يكون الإنسان فقط متوازنًا حقا وكذلك 
معتدلاً فى استخدام الوسائل الطبيعية والأدوات الصناعية إذا سار نحى تحقيق الفاية 
النهائية للإنسان : وهى الاتصال مع الله. 


؛- الأخلاق طريقا للكمال: 
إن الأفعال الإنسانية معقدة بشكل كبير جداء ولا يمكن أن نحدد هدفها بشكل 
يقوم على السذاجة والتبسيط. إذن: هناك حاجة إلى مجموعة من المعايير تتميز 
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نحو غاية الإنسان وسعادته الأخيرتين أو لا. وأحد هذه المعايير الوسطى هو المتعلق 
بعلاقة أعمال الإنسان باللذة أى المتعة. ومما لا شك فيه أنه يمكن اعتبار اللذة أحد 
أهداف الأعمال الإنسانية لكن المتعة الحسية البسيطة لا يمكن أن تمثل هدفًا فى 
ذاتها وإن أولئك الأفراد الذين يتصرفون وهم مدفوعون بهذا النوع من اللذة فقط يجب 
اعتبارهم من أصحاب الرذيلة أ الاغبياء والمغفلين. والأفعال التى تهدف إلى تحقيق 
المجد الدنيوى والشرف الاجتماعى والمدنى والمعارف العلمية تعتبر أكثر نيلا » ولكن إذا 
اقتصر الإنسان فى نيته على هذه الأهداف فإن تلك الأعمال لا تكون قيمة أو ذات 
قيمة» بل وحتى لى كان الهدف هو البحث عن اللذة الفكرية الخاصة بمجموعات محدودة 
من العلماء. 

وإذا اعتيرنا اللذة العلمية هدفا فى ذاتهاء فإنها ستمثل أمرا لا يستحق الذم؛ بل 
أكثر من هذا يستحق المدح؛ سواء كان ذلك بسبب أن تلك الدراسات نبيلة فى ذاتهاء 
أى لسمى وعظمة تلك المهنة؛ بل وأكثر من هذا لأن تلك اللذة عادة ما تقود العالم إلى 
كمال نفسه. ومع ذلك, فإن هذه اللذة لا تمثل غاية للعالم الحقيقى وإنما هى متعة فى 
وسط الطريق ملازمة للغاية النهائية للمعرفة. وفى ذه اللذة العلمية يوجد نوعان 
مختلفان من المتعة: 

-١‏ اللذة التى تكون نتيجة لإشباع الرغبة قى المعرفة, وهى رغبة طبيعية فى 
الإنسان. وفى هذا الصدد, تعتبر اللذة العلمية لذة حسية حيث إنها تؤدى إلى إشباع 
الرغبات الطبيعية» ولكنها تختلف عن المتعة الحسية الشهوائية لأن إشباعها يمثل كمال 
الملكة العقلية وليس الحسد. 

"- اللذة الخاصة يكل قعل معرفة: وهى متعة لا تستلزم كشرط مسيق لها 
ضرورة وجود حاجة مسبقة, كما يحدث, مثلاً عندما نشاهد استعراضا جميلاً. 

ومع ذلكء فلا تمثل أى واحدة من هاتين اللذتين الهدف الحقيقى للمعرفة وإنما هى 
تأثيرات ملازمة تصاحب المعرفة, مما يصاحب الظل جسدنا. فالانسان الذى يمارس 
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العلم من اجل الحصول على اللذة الحسية البسيطة التى يحصلها عند إشباع شوقه 
للمعرفة فإنه يحصل على هدف المعرفة بشكل عارض وحادث, والعالم الحقيقى يجب 
عليه أن يتخلى - بقدر الامكان - عن هذا النوع من اللذة. وعلى العكسء ليس من 
الأمور الإجبارية أو المنصوح بها التخلى عن النوع الثانى من اللذة لأسباب كثيرة من 
بينها أنه من الصعب جد التهرب منهاء بل يكاد يكون مستحيلاً لأنه يكون مصاحبًا 
لنفس ثمرات العلم, لان الإنسان لا يكون مدفومًا فقط بصور من الخيال ومن الرغبة 
الحسية؛ وإنما أيضا بالرغبة العقلية المدفوعة بالإرادة التى تكون بعد الفعل الفكرى 
الاتنعكاسى هناأنزرعااع8 . 

بالإضافة إلى ذلك: يمكننا أن نقارن بين أسمى فعل عقلى للإنسان وعمل الفنان, 
الذى لا يكمن كماله فقط فى كمال الأدوات. ولا يتحقق كمال النفس بسلامة أعضاء 
الجسم فقط؛ ولكن بعد تحقق هذه السلامة والصحة بشكل مسيق فإنه من المهم جدا 
الاستخدام المناسب للوسائل والأدوات الطبيعية والصناعية والتدريب المناسب لها. إن 
الفضيلة التى تخص النفس العقلانية لا تنتهى بالامتلاك البسيط للصفات الأخلاقية 
الحسنة» والتى فى النهاية لا تزيد عن كونها وسائل بسيطة لتحقيق ذلك الهدق, وإنما 
فى تحقيق الهدف النهائى والذى يتمثل فى كمال المحرك الأول للنفس العقلانية وكمال 
العقل المحض وهو ما يمثل المعرفة الحقيقية. 


(أ) المعرفة بوصفها هدفا أسمى للإنسان: 


إن كل الأفعال الإنسانية التى لا تحمثل بشكل أساسى فى اكتساب المعرفة لا 
يمكن اعتبارها أهدافا فى ذاتهاء وإنما هى وسائل بسيطة للوصول إلى كمال الإنسان. 
وإذا انطلقنا من هذا إلى المعرفة التأملية الخالصة, سوف تلاحظ - فى الحال - أن 
هذه المعرفة لا تفيد كوسيلة لمعرفة أخرى أكثر سمواء ومن ثم؛ فهى تمثل هدفا فى 
ذاتها حيث تكون سبيًا فى كمال المحرك الأول للإنسانء ألا وهى عقله. ولكى يثبت ابن 
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باجة طبيعة المعرفة كأسمى فضيلة للإنسان يجرى مقارنة بين أوجه كمال الأفعال 
الإنسانية, تبمًا لتنفيذها من خلال أدوات الفنون أو القوى الجسمية:؛ والفضائل 
الأخلاقية. وهذا الأمر يتمثل فى تحليل يقدم لنا - يرسسم - طريقا مطردًا من 
الكمال حيث يزداد حجم المتع الحسية والروحية التى تحدث وكذلك فترة دوام اللذة 
التى تولدها. 

واللذة الحسية لا يمكن أن تكون مستمرة بأى شكل من أشكال الاستمرار الثلاث: 
الاستمرار - تحت أى معنى من معانيها - الخالد أو الأبدى: والاستمرار الخاك بعد 
الخلق والاستمرار لفترة مؤقتة. وعلى العكس, يمكن للذة الروحية أن تتسم بطابع 
الاستمرار على الأقل بشكل من أشكال الاستمرار. وفى هذا الصددء يمكن القول إن 
المعرفة تكون مصحوية بالمتعة العقلية المستمرة (الدائمة) لأن هدف المعرفة يكون كليًا » 
وكل معرفة كلية تكون فى ذاتها أزلية وغير قابلة للتغير. 

ومما لا شك فيه أن الإنسانء وهو الفاعل الأكثر قربًا لهذه المعرفة الكلية؛ هو كائن 
يتميز بأنه مؤقت وقابل للتغيير ويخضع للحدوث ومكتوب عليه الموت. لكن العقل التأملى 
؛ وهى الفاعل البعيدء لا يختفى بعد موت الإنسان ومعرقته الكلية خالدة . ومعه تدوم 
المتعة المتعلقة بهذا الفعل السامى للعقل, مما يجعل كل المتع الأخرى ممكنة. وفى هذا 
الفعل يكون العقل فاعلاً وشيئًا قابلاً للإدراك فى آن واحدء ويهذا الشكل كذلك يكون 
غير مادى وغير قابل للفساد وخالد. 

بالإضافة إلى ذلك فإن كل شىء فاعل يقوم بامر من اثنين: إما أنه يعمل على 
كمال (العقل) المعتاد الذى يحوزه ء أو أنه يصل هو للكمال عن طريق ذلك العقل 
المعتاد. وحدوث الأمر الأول أو الثانى يعتمد فقط على من يحوز فى ذاته - وجوهره - 
قدرًا أكبر من الكمال الداخلى. وإذا طبقنا هذا المبدأ على كل واحدة من القوى الأريع 
التى يمكن للإنسان أن يستخدمها فى أفعاله (أدوات صناعية - مصطنعة؛ قوى 
جسمانية؛ وفضائل أخلاقية وعادات عقلية)؛ يجب علينا أن نفكر أن أدوات الصانع 
تعنى, يسبب وجودها أو طبيعتها- الآلية فحسبء وجود نقص داخلى أو جوهرى لدى 
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الفاعلء لأن تلك الأدوات لا غنى عنها بالنسبة لفنه وما يقوم به , مثل التعلم واللفة 
بالنسبة للكاتب. 

أيضمًا فإن الفاعل العضوى يحتاج إلى وجود أعضائه الجسمية وسلامتها 
وصحتبها وكمالها » وذلك لكى يستطيع الوجود والتصرف بهذه الصفة. ولهذا فإن 
الإنسان يعتبر أسيرا لأعضائه لأنه بدون هذه الأعضاء لا نستطيع أن نعيش 
أو نعيش بشكل غير كامل. وأيضًا لا تشير الممارسة الفعلية للعادات الأخلاقية 
والفضائل إلى كمال الفاعل بل على العكسء تدل على النقص من حيث إن الفضيلة 
ضروزية للقيام بعمل الخير والوصول إلى الكمال. ومع ذلك فإن الفضائل الأخلاقية لها 
دور فى نبل الإنسان الخاص بغايته النهائية » فهى تمثل وسائل لا غنى عنها لتحقيق 
تلك الغاية. 

إذن» فقكل واحدة من قدرات الانسان تكون مكلفة بتنفيذ عنصر ما من العناصر 
المعقدة التى تمثل الحياة الإنسانية: وهى كافية؛ داخل دائرة عملهاء لتحقيق الأهداف 
المتعلقة ينشاطها . فمثلاء الصحة تعتير ضرورية وكافية لتحقيق الفايات الخاصة 
بالحياة العضوية, والأموال والثروات تكفى لتحقيق أهداف الفنون والحرف . ولكن 
الإنسان الذى يكتفى بالصحة الجيدة البسيطة والسلامة والعمل العام لأعضائه لا 
يتجاوز المجال الخاص بوضعه الحيوانى؛ ويتخلى عما يميزه عن الحيوانات الأخرى 
ويكرمه. والذين يكتفون - يسعدونن- بالمجد الظاهرى والمؤقت الذى تحدثه لهم الثروة 
والفخامة يقصرون حياتهم على العيش فى حياة الأمل الكاذب أو الوهم ‏ مثل الذى 
يعتقد أن الأحلام حقيقة. 

إن الفضائل الأخلاقية تحقق كمال الفاعل (الإنسان) وتقوده إلى عمل الخير , 
وتساهم بهذا الشكل فى جعل غايته النهائية ممكنة, سواء على المستوى الفردى 
أى بوصفه عضو فى مجتمع. وإن كل منْ يمارس عادات أخلاقية لا يساهم فقط فى 
كماله الذاتى وإنما أيضا يساعد على كمال إخوانه. ومن ثم يعتبر الإنسان الذى يحوز 
فعليا الفضائل الاخلاقية - فى حالة تحقق 'بالفعل" - ويستطيع بلوغ المعرفة هو - 


12 


فقط - الذى لديه القدرة على قيادة المجتمع وأن يحقق التعايش السلمى بين الأفراد 
حتى فى المجتمع غير الفاضل الذى يعيش فيه. 

وفوق الفضائل الأخلاقية توجد العادات العقلية, والتى فيها يجب التمييز بين 
الأنشطة النظرية والعملية. ويمكن أن تنقسم العلوم العملية إلى نوعين : الفنون 
اليدوية» مثل المهن والأشياء الضرورية والفنون التقنية مثل الطب. وأيضًا لا يمكن أن 
تمثل هذه العلوم هدفًا فى ذاتها؛ وعلى العكسء هى وسائل بسيطة يخضع بعضها 
للآخر؛ فمثلاً الطب يمثل وسيلة للمحافظة على الصحة أو استردادها. بما فى ذلك - 
حتى - فضيلة الحكمة: والتى تعتبر أعلى الفضائل. هى وسيلة لكى يتصرف الإنسان 
بشكل متوازن. فمثلاء لما كان للعلوم الفكرية العملية . سواء اليدوية أى الحرة غاية 
خاصة: فإنها لا تمثل الهدف النهائى للإنسان. وعلى العكسء فليس للأنشطة النظرية 
هدف إلا الارتقاء بالعقل التأملى. 

ولا ينبغى على الإنسان أن يجعل قضية الصحة البدنية البسيطة أو التمتع 
الحسى المحض أو تلقى ألوان التكريم وامتلاك الثروات غاية كل جهوده وتطلعاته . 
وكذلك لا يجب أن يكتفى الإنسان بأن يتمتع بالفضائل الأخلاقية وأن يصل لحالة 
الكمال فى أنشطته اليدوية والحرة» لأن كل العادات لاتزيد عن كونها وسائل بسيطة, 
وقد يؤدى امتلاك الإنسان لها - فى بعض الأحيان - إلى أن يتحول إلى عبد لهاء مثل 
الصانع أو الفنان الذى أسرته فضائل مهنته وأخلاقيتهاء أو التقنى الذى يحتاج دائمًا 
إلى أن تعمل آلاته على أحسن صورة. 

إن الغاية النهائية للمجهود الإنسانى تتمثل فقط فى تحصيل المعرفة المتعلقة 
بالعقل التأملى وحيازتهاء وهى الغاية الوحيدة الجديرة بالإنسان. وعندما يحوز 
الإنسان هذه الدرجة العليا من الاتصال مع العقل الفعال؛ فإن النفس الإنسانية تتحرر 
من الأعراض المادية الخاصة بعلاقتها مع الطبيعة ومع القوى العضوية وحتى مع 
المعرفة الحسية الأقل. وعندما تصبح النفس الإنسانية حرة من تلك الأعراض فإنها 
تحقق وحدتها فى أكمل صورها وبساطتها وعدم ماديتهاء والتى تظهر من خلال غياب 
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الألم ووجود الإاحساس الذى يفوق كل تصور بلذة هادئة صافية؛ وهى إشارة مؤكدة 
بأن الله قد منحه نعمته وأنه يقوده إلى أعلى درجات السعادة. 


(ب) تحليل الواقع الاجتماعي: 


إن تموذج ابن باجة المثالى لغاية الإنسان وسعادته الأخرويين يوجد به » وذلك 
عند لحظة حدوثه المحدد فى كل إنسان» عقبة كئود وعقدة غير قابلة للحل: وهى 
الوضع الحقيقى للإنسان فى وسط المجتمع الحالى وداخله؛ وهى بكل تأكيد لا تعتبر 
مناسبة بشكل كبير لقيادته إلى غاية سامية جذدًا كالمذكورة. ولا كانت الحياة 
الاجتماعية ضرورية للإنسانء وذلك انطلاقا من طبيعته الخاصة: فسوف تمثل عند 
الممارسة العملية - على الأقل - عقبة خطيرة فى طريق تحقيق هدفه, وذلك إذا لم تكن 
حاجرًا لا يمكن تجاوزه أو تخطيه. وقد أدى هذا بالفارابى (وهى المصدر الرئيسى 
لابن باجه) أن يعالج قضية الجماعة الفاضلة - الحقيقية - وأن يقوم بتحليل 
اجتماعى عميق للمجتمعات غير الفاضلة. وهى المجتمعات التى نعيش فيها نحن البشر 
حتى الآن. 

ويعالج ابن باجة هذه القضايا فى أهم مؤلفاته وهى 'تدبير المتوحد” » حيث يحلل 
مكونات المجتمعات والسلوك الاجتماعى للإنسان ووسائل تحقيق هدفه الأسمى 
وبسعادته الأخروية: على الرغم من أوجه نقص قد توجد فى المجتمع؛ وقد انطلق فى 
ذلك من الحياة السياسية. 

والمجتمعات التى يعيش فيها الإنسان ليست كاملة وإنما تنتمى إلى نوع ما من 
أنواع المجتمعات غير الكاملة التى وصفها الفارابى. وفى مقايل هذه المجتمعات توجد 
الجماعة الفاضلة. وأمام هذا الوضع فإن الأمر الذى يهم ابن باجة هو تحليل الجماعة 
الفاضلة, والتى يجب أن تتكون من الأفراد النموذجيين أ المثاليين أو المتوحدين الذين 
يتطلعون إلى الكمال ؛ حتى فى وسط المجتمع غير الكامل. وهذه المجموعة من 
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المتوحدين نظرا لأنها تتكون من عدد محدود لا يمكنها أن :تمكلن محتمعًا متفضلا: 
وإنما يجب أن يعيشوا داخل المجتمع غير الكامل وهم فى حالة اندماج مع عامة 
المواطنين» ولى أنهم منعزلون وخالون من العيوب العامة لذلك المجتمع. وكما تنبت فى 
الحقول المغطاة بالحشائش بعض الأزهار الجميلة؛ هكذا سوف يبدو المتوحدون 
الكاملون فى وسط المجتمع غير الكامل؛ ومن هنا يأتى اسم " النابتة " التى يطلقها 
عليهم ابن باجة. إن هذا النموذج هى الأهم - بشكل كبير - داخل المجتمعء وذلك لأنه 
ليس قادرًا على تحقيق الكمال والسعادة على المستوى الشخصى فقط ء وإنما يمثل 
الأمل الوحيد لعملية تحول محتملة لمجتمع غير كامل إلى كامل. 

ومع ذلك. حتى لو افترضنا أن هذا التحول السياسى يكاد يكون مستحيلاً فى 
الناحية العملية (لأن التجرية السياسية كانت تبدوى أنها تؤكد ذلك)؛ فإن الوجود 
الحقيقى للمتوحدين وكمالهم السامى يجبرنا على القيام بدراسة نظام الحياة الذى 
يجب أن يسيروا عليه. فى هذا الصددء يعتبر ابن باجة أن نظامه الموجود فى كتاب 
'تدبير المتوحد" هو علاج روحى يتعرض للنظام الغذائى الذى يجب أن تسير عليه 
الروح الإنسانية لكمال صحتها وتحقيق كمالهاء على الرغم من الرذائل والأمراض 
الروحية التى تصيب عامة الأفراد فى المجتمع غير الكامل. ويإجراء عملية مقارنة بين 
نظامه وبين نظام علم المداواة يمكن القول إن الجماعة المثالية هى تلك التى لا يكون 
فيها ضروريًا أى نوع من أنواع الأطباء الثلاثة الممجودين فى المجتمع غير الكامل: 
وهم أطباء الأجساد وأطباء العلاقات الاجتماعية وأطباء النفس. إن المجتمع المثالى 
لن يحتاج إلى أطباء الأجسام حيث إن المواطنين لن يكون لديهم رذائل ولن يعانوا 
من الأمراض التى تحدث بسبب الحياة السيئة؛ وان تكون هناك حاجة لأطباء النظام 
الاجتماعى أ القضاة لأن العلاقات الاجتماعية سوف يحكمها الحبء ولن تظهر 
المشاكل القانونية التى تحدث بسبب الإفراط فى الحقوق الفردية المتعارضة. 
وفى النهاية, لن يكون هناك ضرورة لأطباء النقس لأن كل المواطنين فى المجتمع 
الكامل سوف يبحثون عن الكمال ولن يقعوا فى الخطيئة , ولن يتركوا أنقسهم 
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(ج) حياة المتوحد: 


إن المجتمع الفاضل لا يوجد فى الوضع السياسى الحالى؛ وهذا المجتمع الفاضل 
هى عبارة عن نوع بسيط من المثاليات يتمثل فى المتوحدين وقد رسم معالمه ونموذجه 
ابن باجة من خلال مواقفه السياسية. إن المتوحد هو كل منْ يشعر أنه مواطن فى 
الجماعة الفاضلة حتى لو عاش فى مجتمع غير كامل. ومع ذلك فهذا المجتمع الفاضل, 
والذى لا يمكن أن يتطابق مع أى مجتمع بعينه من المجتمعات السياسية والتاريخية, 
ليس عبارة عن عملية توليف بسيطة أو ساذجة:؛ وإنما يجب أن يتحقق فى هذا العالم 
لكى يستطيع أن يعيش - من خلاله - كل المواطنين تبعا لقواعد العقل. وإن الحياة 
التى تجعل نصب أعينها تطبيق نموذج المعرفة الحقيقية هى فقط التى يمكن أن تغير 
الإنسان وتحقق المجتمع الفاضل الذى يمثل واقعًا واضحًا فى قلب مواطنيه وفى 
وجودهم الأخلاقى: : وهم المتوحدون. وهذه الحياة الأخلاقية للمتوحدين لا تستلزم 
انعزالاً بدنيًا أو مادياء ٠يل‏ ينبغى أن يعيشوا فى المجتمع غير الكامل بجوار باقى 
المواطنين الذين يمثل وجودهم صراعا أبديا فيما بينهم ويكونون عرضة للأمراض 
والأحقاد والخصومات والرذائل. وحياة المتوحدين, على العكس, تكون خالية من 
الصراعات والرذائل والعيوب وتظهر وتتطور نقية مثل النباتات النبيلة بين الحشائش 
الضارة والطفيلية» أى مثل البرعم الذى خرج حديثا فى جذع شجرة عجون؛ حيث يكون 
هو الأمل الوحيد فى إعادة توالد أو تجديد المجتمع غير الكامل, ويكون خميرة للنموذج 
الاجتماعى المستقبلى. 

إن حياة المتوحد تمثل النموذج الأخلاقى الأعلى والأسمى ويجب أن يكون سلوك 
المتوحد محكوما بتناسب حياته مع الجانب الأكثر إنسانية فى الإنسان؛ ألا وهو صفته 
العقلية والتى تبدى بوضوح فى العقل التأملى» وهو أعلى درجة فى المعرفة. وهكذا, 
ينبغى على المتوحد أن يضبط حياته وعلاقته مع المجتمع والأفراد غير الكاملين تبمًا 
لهذه الدرجة العليا من المعرفة, لأنه إذا كان صحيحا أن المجتمع والأقراد غير الكاملين 
يمثلون خطرًا بالنسبة للمتوحد فمن الصحيح أيضًا أنه لا يوجد إنسان - حتى العالم 
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- يستطيع أن يستغنى عن حالته الاجتماعية والعيش فى مجتمع ٠‏ لأن الإنسان كائن 
اجتماعى بطبيعته ويسبب ظروفه البيولوجية والسياسية. 

وي اأرستطو قاض لكان الافماق سبواناةاجكاعيا فيح هاما وسيم 
بشكل عام, ولكن ليس على المستوى الفردى المحدد وفى كل الأحوال الاجتماعية. 
فمثلاً. كما أن من الجائز - لأسباب صحية - عزل الأصحاء عن المرضى أى ذوى 
العدوى فأيضًا ينبغى على المتوحد أن ينعزل عن المواطنين المرضى والملوثين فى هذه 
الحالة المتردية لأقصى حد يمكن تصوره من الرذائل والأخطاء والوياء العام وهى ما 
يمثله المجتمع الحالى غير الكامل . إن المتوحد لن يهرب من المجتمع وإنما سيعيش 
داخله ولكن بدون أن يشارك فيه. ولن يستغنى عن التعامل مع الأفراد غير الكاملين, 
ولكن سيقتصر فى تعامله فقط على تلك الحالات التى يكون فيها التعامل ضروريا 
ومفيدًا ولا ينبنى عليه ضرر بالنسبة للحياة الأخلاقية. 


وفى العام الوا ل ل ا أن يبحث عن المجتمع الذى يعيش قيه أفراد 
كاملون آخرون مثله؛ أى على الأقل. مجتمع الذين يبحثون عن الكمال وإن كانوا غير 
كاملين. ولن يتجنب الاتصال والاحتكاكات الفكرية مع الأقراد الآخرين رقنا تسيجاال 
القيام بهذه الاتصالات ويخاصة مع أولئك الذين يشاركونه فضائلة. أو كت على 
استعداد للقيام بذلك. إن الحياة الاجتماعية للإنسان ليست شرا محضاء وإنما هى 
خير يساهم فى كمال الانسان وتطوره . والشىء الوحيد الضار هو هذا المجتمع 
الحالى على حالته كما هى الأن. ش 

إن حياة المتوحد يجب أن تكون حياة اجتماعية» حتى لو تصادف أن حدثت معه 
الحالة الشاذة الخاصة بعدم وجود أى صاحب له فى وسطه أو ظروفه الاجتماعية . 
لكن فى تلك الحالة لا يجب أن يتسب إلى المتوحد نقص العلاقة الاجتماعية وغيابها 
وإنما لانحراف المجتمع. إذن ينبغى على العالم أن يسير - بدقة - وفق نظام حياة 
التوحد والزهد الخاصة يطريق الكمال. فكما أن الذات لا تقتصر - على المستوى 
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الميتافيزيقى - على وضعها الحالى الحاضر والمحدود وإنما الذات الحقيقية هى شكلها 
النهائى, كذلك فعلى المستوى الاجتماعى لا تتمثل طبيعة الإنسان - بشكل أساسى - 
فى الشكل الاجتماعى الحالى الحاضر والمحدود للمجتمع غير الكامل , وإنما فى 
الشكل الاجتماعى النهائى والمستقبلى بين كل المواطنين لعالم يمكن أن يكون مدينة 
فاضلة حقيقية تتكون من مواطنين فضلاء كاملين؛ أى من العلماء. 


(م) تأثير تناسق الألحان على سلوك الإنسان: 


ونظرا لأن ابن باجة كان يعرف مؤلفات الفارابى بشكل جيد وعميق ؛ فقد ترك 
لنا أيضًا كتابا بعنوان "كلام فى الألحان" يبدى فيه ملاحظاته حول العلاقة بين 
الأشكال اللحنية والمزاج الأنسانى , لانه يمكن وضع علاقة بين ألحان معينة وسلوك 
الأفراد. وهكذاء فعلى سبيل المثال. كان يقال إن الفرس عندما كانوا يريدون أن 
يحسوا بالراحة والاسترخاء كانوا ينشدون ألحانًا ذات أبيات وإيقاع مناسب لتلك 
الحالة. وأيضاء فإنه لعلاج المكتئب من المناسب أن نستخدم فى العود طريقة الوتر 
الرابع 'زير؛ ويالنسبة للحاد الطبع يناسبه بشكل أفضل الوتر الثانى » ويالنسبة 
للإنسان البارد نستخدم الوتر الأول من العود الكلاسيكى "البام” , وبالنسبة للموهوم 
أو المهسوس بالمرض يجب أن يسود الوتر الثالث "مثلث” . وقرع الطبل مع البام يجب 
أن يتفق مع الدرجة الرابعة من الوتر الثانى والثامنة من زير. 

ولكى تتأثر النفس باللحن وتتحقق بها التأثيرات المطلوبة, فإن العزف يجب أن 
يأخذ فى الاعتبار أريعة أماكن من الجسم: الصدر والحنجرة والجبهة والرأس. 
وبالنسبة للصدر»ء فإنه من المناسب البام بسبب علاقته مع الصوتء وبالنسبة للحنجرة 
المثلث, والجبهة الثانى, ويالنسبة للرأس الزير. وعند بدء الغناء» فإن اليد يجب أن 
توضع فوق الأوتار تبعًا لنظام وضعه الفاهمون. حيث يضع السبابة على الوتر الأول 
والوسطى على الوتر الثالث والبنصر على الوتر الثانى والخنصر على الوتر الرابع . 
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لكن العازف يجب أن يحرص على أن يكون قد شد أوتار آلته يشكل مناسب ,ء لأنه إذا 
أهمل ذلك الأمر فيمكن أن تحدث أخطاء فى عملية العزف. 
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هوامش الفصل الرابع 


)١(‏ أبو الصلت أمية بن عبدالعزيز بن أبى صلت. ولد فى داتية عام ,٠١717/47٠‏ ودرس على يد القاضى أبى 
الوليد الوقاشى, الذى كان يتمتع بثقافة موسوعية, أقام فى إشبيلية؛ وفى عام ٠١50/4/49‏ رحل إلى 
القاهرة, ويعد ذلك إلى الإسكندرية. أما عن تكوينه العلمى فكان بكل تأكيد موسوعيا حيث كان أديبًا 
وشاعرا وطبيبًا وعالمًا. ويحكى ابن أبى أصيبعة, أنه كان قد غرق مركب محمل بالفحم بالقرب من 
الإسكندرية ؛ وأن أبى الصلت حاول تعويمه من خلال نظام مكون من رافعات وبكرات ولكن مقاومة 
الحبال الحريرية التى استخدمها لم تتحمل ذلك؛ وعندما كان قد وصل - بالفعل - لتعويمه انقطعت 
الحبال وفشلت المحاولة. مما أدى به إلى السجن والنقى. وفى عام ه-77/6١1١م‏ رحل إلى المهدية: فى 
تونس؛ واستقبل استقبالاً حافلاً من ملوك بنى زيرى؛: وأحد هؤلاء الملوك - يحيى - أهداه أيوالصلت 
كتابه عن وصف مصر والذى يسمى "الرسالة المصرية ". ومات أبوالصلت فى المهدية فى الثانى من 
المحرم عام 4/054 5١١١م‏ وذلك على إثر استسقاء بريتوني. كانت مؤلفاته كثيرة. وبالإضافة إلى دوره 
بوصفه شاعرًا ومؤلف للكتاب المذكور؛ فقد جمع مجموعة شعرية لشعراء أندلسيين. وألف العديد من 
الكتب فى الطب والفلك والهندسة. 


() أبومسلمة محمد المجريطى 'غاية الحكيم”. طباعة ريتر. وتوجد للبيكاتريكس ( وشو الاسم الذى 
أشتهر به كتاب : غاية الحكيم) ترجمة إسيانية ل بييقاس, لكن مؤلف هذه الترجمة كان هدفه تقديم 
ترجمة أدبية أكثر من بحثه عن ترجمة علمية؛ ولهذا فإن الكثير من المصطلحات والتعبيرات الفلسفية فى 
الترجمة غير مناسبة. 


(؟) ولد اين السيد فى بطليوس عام .٠١52/4145‏ خلال فترة حكم المظفر. وهو الملك الثالث من ملوك 
بنى الأفطس. إن الوضع السياسى والعسكرى غير المستقر والضعيف لملكة يطليوس حولها - بصورة لا 
مفر منها - إلى ميدان للمعارك التى جرت بين الإشبيليين والمسيحيين مما جعل المرابطين يحتلونها عند 
وصولهم إلى الأندلس ويقضون على رجال بلاطها. ومن الضروى أن يكون ابن السيد قد ترك حينئذ, 
بطليوس ودخل فى حماية الأمير عبد الملك بن رزين /))١١- 5/4915 ٠١54/465-٠(‏ حيث يجب أن يكرن 
قد عمل فى مهنة كاتب للبلاط؛ ولكنّ كلاً من القائد الإسبائى المعروف ب "السيد" أولاً؛ ومن بعده السلطان 
المرابطى يوسف بن تاشفين هاجما مرتفعات اليرازين. وفى عام 1١١7/1441‏ وقعت المدينة فى قبضة 
سلطان المرابطين. 


لكن اين السيد - الحذر- كان قد ترك تلك المدينة ولجأ إلى طليطلة التى كانت قد وصلت تحت حكم 
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المأمون (419/ا١١١‏ - )1١75/4356‏ إلى مرحلة من الازدهار الثقافى دام لفترة قرنين؛ ويظهر ابن 
السيد فى بلاط المأمون شاعرًا . ويعد ذلك انتقل إلى سرقسطة. ويظهر قى يلاطهاء وقد خصص إحدى 
القصائد للملك المستعين بن هود . وحاور ابن باجة فى موضوعات لغوية. لكن لم يستطع ابن السيد 
العيش فى سلام فى سرقسطة وقمًا طويلاء حيث إنه من المؤكد أن يكون قد رحل إلى بلنسية عام 
١ر6١١ ١‏ ,؛ حيث مات هناك عام ااد/لا؟ا ام . 


ومؤلفاته كثيرة جدًا وتحتوى على موضوعات لغوية ونقد أدبى ونحو وشعرء وعلم المصادر. ومن بين 
أعماله يجب أن نذكر شرحه لكتاب الدليل لكتاب ابن قتيبة وعنوانه 7 كتاب الاقتضاب فى شرح أدب 
الكتاب". وكتاب ” الإنصاف فى التنبيه على الأسباب الموجبة لاختلاف الأمة ", وأكتاب المسائل": وبخاصة 
"كتاب الحدائق". والذى ترجمه إلى العبرية موسى بن طيبون (54/. 174- 747/747): والذى نشره 


(5) الاسم الكامل لابيمباثى هو أبى بكر محمد بن يحيى بن الصايغ بن باجة:, ولد فى سرقسطة فى 
النصف الثانى من القرن الحادى عشر. حيث عاش فى تلك المدينة خلال حكم المستهين الثانى 
(445/رةم ١١‏ - 5.م/رة .)1١١‏ وخلال فترة استيلاء المرابطين عليها فيما بعد, حيث يبدو أنه عمل وزيرًا 
لوالى المرابطين على تلك المدينة. ويقال إنه ينتمى إلى عائلة كانت تعمل فى صناعة القضة, وأنه كان 
يعرف ويمارس تلك المهنة ٠‏ بل وكان يمتلك مجوهراتء ويمكن أن يكون ما سيق هى تقسير للقب الصايغ 
الذى يحمله . 


وقبل أن يستولى الفونسى المقاتل )١١١7/651١(‏ على سرقسطة بعامين ترك ابن باجة تلك المدينة ورحل 
إلى إقليم الأندلس والمغرب حيث أقام فى ألمرية وغرناطة (حيث اشترك فى ندواتها الأدبية) وإشبيلية 
وجيان وفاس. حيث مات عام 5177/ر11748١م‏ ويبدو أنه مات مسموما بسيب باذنجانة كان قد سممها له 
الأدباء والأطباء الذين كانوا يعملون فى البلاط؛ والذين كان قد حدث بينه ويينهم العديد من المجادلات, 
ومن بين هؤلاء ابن زهرء وابن خاقان. وابن السيد البطليوسي. ونعرف أيضًا أنه قد سجن فى إشبيلية 
بسبب أرانه. وأنه قد أطلق سراحه بعد وساطة القاضى الشهير ابن رشد جد الفيلسوف ابن رشد. 
ومؤلفات ابن باجة كانت كثيرة جدا. 


وإذا اتبعنا معلومات ابن أبى أصيبعة والمعلومات الأخرى الموجودة فى المخطوطات التالية: 
رامعا 13 نا 2.612 ,اأقرهءة5ع ,5.060 .م ,طلاع8 ,(206 عاعميزه2 .مى) قضقلاع8001 ,8 ,01000 
0.0105 


وكذلك أبحاث عبدالرحمن بدوى ومجيد فخرى وعلوى يمكن أن نضع قائمة لمؤلفات ابن ياجة. وسوف 
نذكر منها هنا الكتب المتعلقة بهذا الكتاب. وقد ميز الاستاذ جمال الدين علوى- والذى كان باحثا 
وشارحا لا يكل - بين ثلاث فترات من مؤلفات ابن باجة: فترة علم المنطق؛ وفترة الفلسفة النظرية وفترة 
الفلسفة العملية. ومن الناحية النظامية يمكن أن يتم الأمر هكذا. ولكنى لم أجد أى معلومة تعطى طابع 
الترتيب - التتابع - التاريخى لتلك المجموعات الثلاث: 
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-١‏ شرح كتاب السماع [الطبيعى لأرسطى] وهو شرح على الكتب من الخامس إلى الثامن الفيزيقا 
لأرسطو . 


"- المقالات الأولى من الآثار [لأرسو]. 

"'- شرح كتاب الكون والفساد [لأرسو]. 

4- شرح كتاب الحيوان لأرسطو (شرح جزءين لكتاب الحيوان لأرسطو) 

5- فى النبات (شرح جزئى للكتاب المنسوب لأرسطو: تاريخ النباتات) 

-1١‏ التعليقات فى الأدوية المفردة (ملاحظات حول الأدوية البسيطة لجالينوس) 
1- تعليقات على كتاب أبى نصر [الفارابى] فى المدخل والاصول من إيساغوجى 
8- تعليق على كتاب أبى نصر [الفارابى] فى العيارة 

4- كلام على أول البرهان [التحليلات الثانية لأرسطو. مل قام الفارابى بشرحها؟]. 
-٠‏ تعليق على كتاب المقولات لأبى نصر [ الفارابي]. 

-١١‏ شرح لكتاب تجريب الادوية لابن وافد [بالتعاون مع أبى الحسين سفيان]. 
- مقولة فى الإسطقسات. 

؟١-‏ مقالة فى الحمى [كتاب ' حول الحمى لجالينوس ؟]. 

-١8‏ جمع الحوايا لزكريا الرازى. 

6- شرح لأبى بكر فى الفصول [حكم وأقوال مأثورة عن أبقراط]. 


71- ردود على موضوعات مقترحة من عالم الرياضيات عيد الله ين السيد البطليوسى حول 
الرياضيات وطرقه. 


-١‏ كلام فى المزاج. 

4- كلام على اليرشان. 

9- كلام على القياس . 

- فى النفس. 

-1١‏ مقالة فى الفحص عن القوة النزوعية. 
7- كلام فى النفس النزوعية. 
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7- فى الفايات الإنسانية. 

4 رسالة الوداع. 

"- ملحق السايق. 

71- رسسالة فى اتصال العقل بالإنسان. 

/- تديير المتوحد. 

8- فى الأمور التى يمكن بها الوقوف على العقل القعال . 

- فى الوحدة والواحد. 

٠٠‏ فى المتحرك. 

-١‏ فى الهيئة. 

؟- فى الفرض. 

77- كلام الالحان. 

4”- فى السعادة المدنية والسعادة الآخروية. 

فى رسالة الوداع أستخدم ترجمة أسين ' وداعا - مع السلامة ' لأن المعنى الثانى للقاموس يقول إنه 
فى حالة استخدامه كاسم مذكر فإن معناه يكون " وداع.". 


وبالنسبة للكتب التى لم ينشرها كل من أسين ويدوى وفخرى ومعصوم وزيادة يمكن مراجعة طبعة 
جمال الدين علوى وعنوانها ' رسالة فلسفية لابن باجة - نصوص فلسفية غير منشورة: بيروت - الدار 
البيضاء 1545/15.5م. 


(5) كما هو معروف فإن النطق الإسبانى العربى (الأندلسى) كان لا يحرك كلمة اين متلما يحدث فى 
الطريقة الكلاسيكية (ابن)؛ وإنما ابن وينطقها ابن. وأيضا تعتبر عملية التحول من ال 8 إلى 6 من 
الأمور المعروفة جدا ؛ وذلك كما كان يحدث فى السابق فى كتابة أسماء الأماكن الجغرافية اللاتينية . 
وعادة - ومن المعتاد والشائع --. فإن الجيم المشددة كانت تنطق كما لو كانت 'تشا'. ولكن فى حالات - 
أحيان- أخرى فإن الجيم كانت تنطق بشكل آخر. ومن كلا الشكلين ظهر الحرف...0, وقد كان نطقه 
الخاص بالعصور الوسطى معقدًا جدا. وعملية التبادل أو التبديل بين حرفى ‏ * 8 - لا سواء قى 
اللغة اللاتينية فى العصور الوسطى أو اللغة الإسبانية تعتبر من الأمور البديهية. وعندما تم جمع كلا 
المصطلحين النهائدين للاسم نتجت عملية التصحيح الكتابية المعتادة, ولكنها من الناحية اللغوية غير 
مناسبة: من حيث تحويل حرف ال " " لاا إلى " " ااا وذلك لأنه مسبوق يحرف * ." ”! ويمكن أن يلخص 
ذلك فى الشكل النالى 
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)١(‏ إن مخطوطة 867118 06 8161101096 400198 اعتيرت مفقودة وذلك بعد القصف والتدمير الذى حل 
ببرلين فى الحرب العالمية الثانية ما بين عام 1955- 1446, وعندما قط سا عرف بحائط برلين ظهرت 
تلك المخطوطة فى . /©101اداأط5133)8 26655 ,391/1008/3ل )81601101561 وقد كان أمرًا طيبًا 
من البروفسير ح. بويع مونتادا أن أبلغنى بذلك الخبر؛ وكذلك بأنه حصل من اليروفسير جيرفارد 
أندريس على نسخة ميكروفيلمية. ويفضل المساعدة التى لا تقدر من قبل البروفسير خواكين لومبا 
فوينتس, والذى كان قد حصل على تلك النسخة ال ميكروفيلمية من البروفسير دايير استطعت معرقة مدى 
نقص نصوص كتابى ” الفيزياء و " النفس' لابن باجة والتى كنت قد استعملتها. ومخطوطة برلين 
تحتوى على ثمانية وأربعين صفحة تخص الجزء الثامن من كتاب الفيزياء والتى لا تظهر فى مخطوطة 
أكسفورد. وأيضًا فى نفس كتاب النفس يوجد 8" سطر) فى الفصل الحادى عشر لا توجد فى مخطوطة 
أكسفورد. وقد نشر البروفسير ب. لاتينك الجزء غير المنشور من الفيزياء . وقام ذلك الباحث بعملية 
مقارنة بين مخطوطات يرلين واكسفورد نشر ص 1/58- 715 فى 


-0نا ع8 أن ممتاأتلع عمد طاقلالا .لاه عأطهية عطا مأ ممتاموعء8 كاز لمح عأوبرطم د م مادم 


5عأقلاط ع1 مه لالقأمع77لم0 5 مَزْزْة8 لطا أه كأئوم لعطوتاطنام 


وحول ذلك الكتاب قَمت بكتابة ملاحظات كثيرة والتى نشرت فى مجلة |©0ا8/030. وذلك بفضل 
اهتمام البروفسير بويغ الذى أرسل إلى نسخة من ذلك الكتاب الكبير والمهم جد . 

وقد قام البروفسير خواكين لوميا بترجمة كتاب * النفس: كله تقريبًا. ويدأ فى ترجمة الفيزياء ومن ثم؛ 
فقد رأيت أنه ليس من الضرورى إعادة النظر فى عرضى السايق لابن باجة وذلك فى انتظار نتائج الجهد 
القيم لذلك الياحث. 

(1) على سبيل المثال: فإن كتاب ' تدبير المتوحد' لا يسير على نظام أى كتاب من كتب الفارابى. ولا يوجد ما 
يمكن أن نسميه مقدمة عن معنى المصطلحين " تدير' و "متوحد” فى أى كتاب من كتب القارابي. والمقالان 
"١‏ (تبعا لتعداد أسين) يشبهان مقالات كتاب "الفيزياء” للفارابى ولكنهما خاليان من الزخرفة وأكثر 
وضوحًا. ورسالة الأشكال الروحية لا توجد عند الفارابى بهذا الشكل؛ أما أوجه التشابه العقدية فى 
الآراء فتوجد فى 'رسالة فى معانى العقل". و:رسالة فى ماهية النفس". ووجه التشايه الرئيسى مع 
'رسالة فى أراء أهل المدينة الفاضلة " يقتصر على القصل التاسع والعشرين من ذلك الكتاب. والذى ريما 
لم يستخدمه ابن ياجة » وهو يسير على نظام أكثر قريًا من 'رسالة السياسة المدنية ". ولكن فى هذا 
الكتاب الأخير-أاى السياسة - لا توجد من مقدمة كتاب ابن باجة ولا المقالات 7١ ١‏ ؛ وأيضًا جزءٌ 
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كبير! من المقالات ١‏ إلى ٠‏ من كتاب الأشكال الروحية. ويستخدم ابن باجة كتاب “الحيوان” بشكل كبير 
ويعتبر استخدامه أفضل بكثير من استخدام الفارايى لنفس هذا الكتاب وأدق منه ؛ كذلك استخدم ابن 
باجة نصوصا أدبية بشكل كبير . ومن ثمء. فقد كان ابن باجة يعرف فكر القارايى؛ ولكنه لا يسير على 
تظامه ولا يتبنى كل أفكاره. وباختصارء ويشكل عام فإن فكر المؤلف السرقسطى يمثل تقدمًا فى اتجاه 
يشبه اتجاه ابن سينا وإن كان مخئلقا عنه. 


لهخا 
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7 ماخر .تأنام رمع 111086ع للم هج ملالاازراج أطاقنة*ا١ان‏ عل ماين ملآه رمعل[ 
01-4 ,نزم 0 

مع وجاروط اء مم ماععاعاضا اعل متهن هل ععطمد ععممجوعهم عل ملنامكل حرعلق 
1-47 .مم )١942(,‏ 7 كام امام ون بطبط 
ب(1943) 8 عاد اس مالم قت .نأنا”آ .«عمهممعكم عل دؤلالمخ عل حامت هله بتمعل[ل 
17 مم 

لصون لل لاط .لم1 للع مادق مأ مل..ل واممتامئي امل بم ونال نا معلا 
2ق مابرع) 62-85 ,50-57 ,و39-42.5-48 ,31-37 ,3-28 ,ريه :946 ] بول 
ا مهام كل عتطمة ععوم ووعهمخ عل ملمتمن ونا .أقطنم اده رصعل[ 
1-27 صم (1943) قا بونطو اام 

-142 .نزم .127 .قم .صسمل] 

270 ,ل نكم 1 !ث8 من بطسط .مطوزرة8 قط 165 ئها ماوع انان لل ...ذأ ,تددول 136 
702-17 .مم ,128,11 .سنام دوعل] 

.5300 .م ..آء5 :486 ناءدد م 460.مم .1 ملكن ,138 .تادر ,.). مطساععاعومق 

.9 ,ممصن معان 6إْزه1ا تسمال علقجهنة فأإدمكواثلام ما ..أا ,تلصع 


.317-125 .مم ,59 .متام .11 بمتطيونح) 

,307-368 .مم ,آ .141.01 .نام بآ ربع لمقمع 11 جرم 

592 .627,0 ,تتام ,. ل ف رأططقه 

.«(0 هأ أله5 عط آأه علس2) لتططوسو)سق ١‏ -سزطقوة كأطهززه8 وطل» ,.14 .2 ,مماصسدر 
61-0 .مم ,1945 رفمكم7 ون ,طنط 

حأء 3[ ,معأعبرر[[ كأء|امإكبل زه عكمراممروط» 00 وراززة18 15,1 .8 ,[أرزفط] أعطلوط 
.7/1113 اانا 

.6 ,لاطا 8 ,هنزة:/2/أ-اه متزتزة9 ,ط | ةكم ,مرعق] 

.نشم بورع ل1 

بكناماعظا نوم/اطا ««رءاعواط مار اا ل[ 6ذ[) 14ئه زوع ممتمعنح4م) مززه8 نط[ .0 ,طماصموع 
1١1/15‏ 


16 


1408/88 ,ادمات3ا رقملا أن الال0دا 00-6 م8 :1 ,.1 .184 ,أحسهة لوووط 

2 للقاق رع3 7 قمونام83] .0 نر ..] باعل 02 

12110 عل كلدي أاطف ممع [..[ عتترعتدر 4 مك تسن اعون 1م20 .ذل بانأع و لوط جعلتعمه 0 
1120110 .أمتع وامقدمةء .لهن) رعطوعة .له 


147. 


145 


نه .ل ,اناا ال اسهد أالن-!- ةكم ونه اجات لعددك. ../1 ,واتلول الإأؤقط .وزط 748 


كاه 7 ,1835-1868 بموتماع. ا ,اعونااط .0 عل ممتاها .لها 

.55 لا 64-65 .كة ز 52 .صم ,11 .أه؟ ,240 .تصتام .لط رد'أطبروئنا أطم مطآ 

نأك ناكالا0 لاطا واعل متطتا) ,طةااباظ-أه طمل م راعمة تاقواو -اه 1 ,.ألا .ه ,ل51-اة مط[ 
1/190 انماع ,(لوطتزداب0 وطل عل] ومنمماءىعع: 5ه| عل ونان دأ 0لم3اأمع صم 
لعل وتطانعط) متصدسه اع إةانازا-؟! هطاتؤسم-اه طاقطيه- له ذاه «اتطنرم !تل لةجد«ا ءاه مك ,دمعن1] 
«أمره عل جنأعسومعوعؤتل كما ممثلقمممء عبان عددنى كنا عل نوععة علمتوويمن ووالق 
01 ]أ ,معنم ا لدع تنسقاذا لدلتمناسى وا مع مفام 

لا مأقتاقصه :18 15 ,لمتتمعقط اق .كم ,(معصمولاوعن كد[ عل وعطائنة) الأقعومم-اه غ1 م13 
.728 اكلام حك عأمخ عل لناعتنم .لت 

مادم نهنا بز.لع :2303 ,سلامع8 .قم ,(وملوعمعء د15 عل ممحائآ) 19 0-1006 )1 ,مرع10] 
33 .اتام كك 

13 6356.639 .اناف ,0 رخ ,اتسساناقد8 وآ 

4 1 228 .مم .1 ,247 .ننه ,.ك رمق اتاادل دطآ 

.5 665 .10ناه ,.1] .لذ ,5ن أتتنا1 نط1 

-1/050 آمك ةمتعلا ؟! وءاأعكالتاز ععل «رز كامنازاه/180-أه هل تعناررى 26 ,.© .مممواناد »1 
-24 ,لنططلظ معط دؤوزه84 عل وعوطعط .لهم ه1 عمعتاممء) 1888 ,ادع محلساظ عثنم 
.(01(أامثر “مهدا اناوه 

.55 لا 74 .22 ,1 .[0ما ,505 .110113 ,سآ رعععاعة .1 


«ذعدا ,لماعملا عتطهبى مذلا ا 01 أارعمه: كاذ 0ه «مستوج[طل» اء[رو عمق ,.7 بماعملناعا ‏ .ولط 753 


.994 ,دعق 

1989 ,22588028 ب لن1 لال ..ل بوتاروف] 

قء طناا .مقتؤئزة8 م15 عل ماقت اسددممعم اء عمم دوعتمع وعتاة 15 عل وسناعع.1» ,جرعل[] 
.3-46 .مم ,(1993) 14 ,هه ه0)-آلى 

ل ار | 

.55 5337 .صم ,642 .10ناىه' الث ,514209211 

.0 | ,0201150آ ,دكزه:-|-17» مترزترة8 6ل ,اه .11 .5 رأسنو'دلا8 

]0 ل عأنداكعش ره ل بوكعأوها .لها نز .لع ,مهلزتمةكمل-لهة أمترقع-ا-رظ منؤؤق8 وطل» ,درعل1 
.(1957) 2 _7ابواكط اوم 

-أقم ,(1924) 139 كماظ ع4 464 نا مل هع طباظ ,«ععوموعبيفه» ,لز ,قخو ملز 
180-94 35م 

.55 ا 383 .مم ,178 .انام .5 بالمنق3 

0 .جرم ,1898 ,78450110 بكماهاتعمدء-مواطقجه كمزههمءع عر ده 8715014007 .لآ رقصمط 
01 

.55 لا 8 .مهم ,266 .1ثاه ,./-21 ,0111© 

154-164 .رم ,183 .تنام .0 ,أئلدن0© 

14 .ك2) .ألل ع .طناظ .«قععد8 م15 أعط صعع املع 6 عطعوةإزامطه» ,.ل .1 . ,لمطتمعومع 
.153-65 .مم ,(1937) 81 ,الع الال بوعللا 

03 .لزنا رتمع10 

.6 .م ,194 .تلزنام ,.0 لث ,مك53 

3 © لم لع .طناط .سقمممع ا عل اث 1ان!! هل تتقاك أمطذ! عنال ج ممعمتول .ل معطععة 
.135-146 .درم ,(1934) 1[ رقصجط نمعطء 


137 


154. 
155 


جتلت ان ن) بان تمل ناولا انه مامع ل امن وأطمعه «علء مانا و2 ) ..*آ ,ل اعأمع امتا/لة 1‏ .762 
162 .840.7 ا 

979 1 بكاكة ”1 نعم ران نامل عأننمنن قبا .0 ,لاأ ميو 2 .763 

+ +398/1978! ,داكأ 8 لطم له كاه ساق مثرة8 ربز بهلقرت .ولط 763 


25 


الفصل الخامس 


عملية وصول فكر ابن سينا 
ابن طفيل ( قبل عام )١١84-1١١٠١‏ 


١‏ - الوصول المتأخر لفكر ابن سينا: 


مهما بدا ذلك غريبًاء فإن أول اقتباس لرأى فلسفى من ابن سينا فى الأندلس 
يعود إلى ما بعد عام ,١١74/0717‏ حيث إن ابن طفيل ألف كتابه "حى بن يقظان" بعد 
وفاة ابن باجة. ومن المحتمل أن تكون الكتب الفلسفية الرئيسية لابن سينا قد عرفت - 
بكل تأكيد - فى الأندلس فى الفترة ما بين -١١4 ٠/054‏ 100/044١م‏ تقريبًاء لآن 
التصنيف الأول المحتمل لكتاب "الجوامع الصغار فى الفلسفة ' لابن رشد انتهى عام 
"الاه/رة0١١امء‏ وفيه يظهر النقد الحاد والشديد لآراء ابن سيناء وأن الأثر الذى أحدثه 
وصول كتب ابن سينا للأندلس كان قويا لدرجة أن ابن طفيل اعتبره أستاذًا له وأميرا 
بعلم الكلام وأنه يخطئ فى الجزء الأكبر من القضايا الفيزيائية والميتافيزيقية. 

وإذا تخلينا عن موقف ابن طفيل المؤيد لابن سينا - عن حماس وتقدير- فإن 
الفلسفة الأندلسية الخاصة بالتلث الأوسط من القرن الثانى عشر ١١70/075(‏ - 
41> كانت تعيش على أفكار ابن باجة» ومن خلاله على أفكار الفارابى. وقد 
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بالحكومة الإشبيلية نحى 8/657؟١1١م,‏ إلى ابن باجة تطور الفلسفة فى الأندلس. إن 
ابن طفيلء والذى لم يكن تلميذًا مباشرًا لابن باجة وذلك تبعًا لما اعترف به فى كتبه. 
يقول: " ثم خلف من بعدهم خلف آخر أحذق منهم نظراء وأقرب إلى الحقيقة . ولم يكن 
فيهم أثقب ذهناء ولا أصح نظراء ولا أصدق رؤية من أبى بكر بن الصائة"9). 

بالإضافة إلى ذلك يستخدم نصًا لابن باجة مأخوذا من كتابه " رسالة فى 
اتصال العقل بالإنسان" وذلك ليعرف نظرية الوجد الفكرى. وأكثر المفكرين الإسلاميين 
ذكرا من قبل ابن رشد هما المفكران ابن سينا وابن باجة. ولكن مع فارق واضح: حيث 
تستحق أفكار الأول نقدا شديدًا؛ وفى بعض الأحيان يكون النقد غير مناسب وظاماء 
وعلى العكس فإن أبن رشد يعامل ابن باجة باحترام كبير» وحتى عندما يختلف معه 
فإنه لا ينسى أن يشير إلى التقدير الذى يستحقه. 

وتأثير أبن باجة فى موسى بن ميمون معروف جدا؛ وتقديراين ميمون له يظهر 
فى خطابه الشهير الذى أرسله إلى الحاخام شموئيل بن تبون, والذى كتبه عام "٠١‏ 
سيتمير عام 1541/ والذى فيه ينصحه ببعض الكتب المؤلفين والذين يجب عليه قراعتهم 
والبحث فيهم: 

' وأيضما أبى بكر بن الصايغ [ابن باجة]؛ وكان فيلسوفًا عظيمًا؛ وكلماته وكل 
مؤلفاته تناسب العقل وصحيحة وسليمة للذين يبحثون عن المعرفة ". 

وأما الأستاذ الثانى لموسى بن ميمون فهو الفارابي» وعلى العكس فإن” مؤلفات 
على بن سينا مع اشتمالها على جودة التدقيق ودقة التمحيص ليست مثل كتب أبى 
نصر الفارابى "(**), 


ع( اين طفيل ؛ قضايا ومواقف - المرجع السايق ص /اه - مه (المترجم) 
(*) موسى بن ميمون , حياته ومصنفاته - تاليف إسرائيل ولفنسون - المكتية الفلسفية - الناشر مكتبة 
الثقافة الدينية - القاهرة ه..؟ - ص 54 (المترجم) 
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؟- تلقي - تعلم - ابن طفيل!١)‏ لفكر ابن سينا: 
(أ) التلقي النوراني - الإشراقي: 


إن تبعية ابن طفيل لاين سينا واضحة بشكل كبير جدًاء ومع ذلك فإن فهمه 
وشرحه وتفسيره لأعمال الفيلسوف المشرقى كان ذا سمة نورانية مشرقية على خلاف 
تلك الشروح التى قام بها ابن رشد ومن بعده المفكرون اللاتينيون. فمثلاً؛ يؤكد 
ابن طفيل أنه يوجد لابن سينا كتاب بعنوان 'كتاب الحكمة المشرقية ' فى حين أن 
الإشارة التى توجد فى مقدمة كتاب "الشفاء' لاين سينا تقصد الحكمة المشرقية 
بشكل عام وليس بوصفها كتايًا. كذلك يتكلم عما أخذه من فكر كل من ابن سينا 
والغزالى حيث يريط بينهماء ويرى أن ابن سينا كانت لديه تجربة حدسية أكبر 
وأفضل من التى لدى الفزالى, ويعتير الوصل الصوفى هو النقطة المركزية لرأى ابن 
سينا عن المعرفة. 

وفى النهاية» بعد أن يأخذ من ابن سينا عنوان كتابه واسم شخصية اليطل فى 
رسالة 'حى بن يقظان” وكذلك أسماء أبسال وسلمان؛ يستبدل ابن طفيل الأساطير 
الخاصة بابن سينا بقصة سكندرية قديمة؛ ربما ذات أصل عراقىء والتى تعطيه 
الفرصة لكى يشرح أحيانا أفكارًا ليس لها علاقة بابن سينا. لكن كل هذا سوف يرى 
بشكل أفضل عندما ننقل كلماته. 


(ب) المعرفة المشرقية : 


يبدأ كتاب ابن طفيل بقوله: 


' سألت أيها الأخ الكريم الصفى الحميم - منحك الله البقاء الأبدى: وأسعدك 
السعد السرمدى - أن أبث إليك ما أمكنتى بثه من أسرار الحكمة المشرقية التى 
ذكرها الشيخ الرئيس أبى على بن سيناء فاعلم أن من أراد الحق الذى لا جمجمة 
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فيه فعليه بطلبها والجد فى اقتنائها ... لقد حرك منى سؤالك خاطرا شريفا أقضى 
بى - والحمد لله - إلى مشاهدة حال لم أشهدها قبل وانتهى بى إلى مبلغ هى من 
الغرابة بحيث لا يصفه لسان ولا يقوم به بيان » لأنه من طور غير طورهما وعالم غير 
عالمهما "(*). 

ومن ثمء فإن المعرفة المشرقية لابن سينا والتى يشير إليها ابن طفيل يجب أن 
نبحث عنها فى المؤلفات الرمزية أى التى تقوم على الرؤى لابن سينا أى الأخرى التى 
تعالج موضوع مصير الإنسان: بمعنى تلك المؤلفات التى تشبه كتب ' السهروردى » 
ولكن بدون الشكل القائم على المزج بين الفكر الايرانى والإسلامى الموجود فى مؤلفات 
هذا الأخير. 


(ج) شرح ابن سينا لأرسطو: 


ويقول ابن طفيل: " وأما كتب أرسطوطاليس فقد تكفل الشيخ أبى على بالتعبير 
عما فيهاء وجرى على مذهبه؛ وسلك طريق فلسفته فى كتاب الشفاء. وصرح فى أول 
الكتاب بأن الحق عنده غير ذلك؛ وأن من أراد الحق الذى لا جمجمة فيه فعليه بكتابه 
فى الفلسفة المشرقية .... ومن عنى بقراءة كتاب "الشفاء' ويقراءة كتب أرسطوطاليس 
ظهر له فى أكثر الأمور أنها تتفقء وإن كان فى كتاب "الشفاء' أشياء لم تبلغ إلينا عن 
أرسطى. وإذا أخذ جميع ما تعطيه كتب أرسطو وكتاب "الشفاء على ظاهره دون أن 
يتفطن لسره وياطنه لم يوصل به إلى الكمالء حسيما نبه عليه الشيخ أبى على فى كتاب 
الشفاء "(**). 


(*) الشفاء - تحقيق قنواتى - القاهرة 19045 ص 5 - ٠١‏ (المترجم ). 


(**) ابن طفيل ؛ قضايا ومواقف - تاليف مدنى صالع - دار الرشيد للنشر - منشورات وزارة الثقافة 
والاعلام 114٠‏ - الجمهورية العراقية - سلسلة دراسات ؟١؟‏ - ص 46 (المترجم). 
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إن دقة النص السابق أدت إلى قبوله كمختصر ممتاز ومثالى لنص اين سيناء 
لكن ابن سينا يقول شيئًا أكثر تحديدًا وشخصيًا جذا: * 

"ومن أراد الحق الذى لا جمجمة فيه . فعليه بطلب ذلك الكتاب (الفلسفة 
المشرقية)؛ ومن أراد الحق على طريق فيه ترض ما إلى الشركاء وبسط كثيرء وتلويح 
مما لى فطن له , استغنى عن الكتاب الآخر فعليه هذا الكتاب (اى الشفاء) "(5920) 

ولم يقل اين سينا فى أى موضع إنه يوجد تعادل مطلق بين مجموعة كتب 
أرسطو العربية و"الشفاء', وإنما ما فعله فى هذا الأخير أى “الشفاء": وكذلك فى كتاب 
' اللواحق" كان على حد قوله ما يلى ' لقد شرحت - ووضعت الفلسفة تبمًا 
لطبيعتهاء ويخاصة بما يتفق مع زملائى المشائين". وفيما يتعلق بتعظيم أرسطو 
واعتباره "الاكثر عظمة وسموا من السابقين [من المشائين']. وشرح الطابع 
المتميز والفريد لدوره فقد تم ذلك فى مقدمة كتاب المنطق. أما مساألة اعتبار كتاب 
الشفاء ممثلا بشكل كامل تقريبًا للقكر الأرسطى فحسب فتنتمى للآراء الخاصة لابن 
طقيلء حيث إنه بعد ذلك بسنوات قليلة. وريما فى نفس الوقت سوف يقول ابن رشد 
عكس ذلك تماما. 


(د) تفوق ابن سينا على الغزالي فكريا وروحيا : 


لابن تومرت؛ فقد كتب ابن طفيل يقول : 


أوأما كتب الشيخ أبى حامد الغزالى فهى بحسب مخاطبته للجمهور تربط فى 
توق وكقل كن اشر وتكون باشناء اك اتنتحلها : ,افيه حدقة ملرميةر رأكترها إننا 


(*) ابن سيناء الشفاء - المنطق, نشر وزارة المعارف العمومية - الادارة العامة للثقافة ؟“150١.‏ القاهرة, 
ص 4؟ (المترجم) 
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هى رمز وإشارة لا ينتفع بها إلا من وقف عليها ببصيرة نفسه؛ أى لإمام سمعها منه 
ثانياء أو من كان معدا لفهمها فائق الفطرة فهى يكتفى بأيسر إشارة ... وقد يوجد فى 
كتاب (المقصد الأسنى) ما أغمض مما فى تلك .... وقد صرح هو بأن كتاب المقصد 
الأسنى ليس مضنونا به. فيلزم من ذلك أن هذه الكتب الواصلة ليست هى المضنون 
بها. وقد توهم بعض المتأخرين من كلامه فى آخر كتاب المشكاة أمرا عظيما أوقعه فى 
مهواة لا مخلص له منها... ولا شك عندنا فى أن الشيغ أبا حامد ممن سعد السعادة 
القصوى ووصل تلك المواصل الشريقة ... وكان مبلغنا من العلم تتبع كلامه وكلام 
الشيخ أبى على وصرف بعضهما إلى بعض وإضافة ذلك إلى الآراء التى نبغت فى 
زمائنا "(*). 

ومن ثمء فإذا كان فكر الغزالى وكتبه تحتوى على كل هذه العيوب ولا يذكر 
أى عيب عن مؤلفات ابن سيناء فإنه لا يوجد شك فى التفوق الفكرى والعمق الروحى 
لهذا الأخير. 


(ه) الاتصال الحدسي تبعا لابن سينا: 


إن الفقرة المقتبسة من حى بن يقظان والمذكورة فى الجزء "4" - السابق الخاص 
بتفوق ابن سينا - بقى لها جزء آخر يعتير امتدادًا منطقيا لهاء والذى يشرح فيه 
ابن طفيل ماهية الاتصال الحدسى وذلك من خلال نص لابن سينا: 

' إن الحالة التى أشرنا إليها سابقاء وقد دفعنى سؤالك على حدسها أو تذوقها 
لأول مرة؛ هى من جملة الأحوال التى نبه عليها الشيخ أبوعلى [ابن سينا] عندما قال: 
إذا بلغت به الإرادة والرياضة حدًا ماء عنّْت له خلسات من اطلاع نور الحق لذيذة 


(*) ابن طفيل قضايا ومواقف - المرجع المذكور - ص ١ه‏ و 07. (المترجم) 
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كأنها بروق تومض له ثم تخمد عنه ... ثم إنه تكثر عليه هذه الغواشى إذا أمعن 
فى الارتياضء (بالإضافة) إلى ما وصفه من تدرج المراتب وانتهائها إلى النيل بأن 
يصير سره مرأة مجلوة يحاذى بها شطر الحق » وحينئذ تدر عليه اللذات العلى» 
ويفرح بنفسه لما بها من آثار الحق ويكون له فى هذه المرتبة نظر إلى الحق ونظر إلى 
نفسه وهى بعد متردد ... ثم إنه ليغيب عن نفسه فيلحظ جناب القدس فقط وإن لحظ 
نفسه فمن حيث هى لاحظة ... وهناك يحق الوصول ."(*) ويهذه المعلومات التى يصفها 
ابن سينا يريد أن يقول أن هذه الومضات مثل الحدسء وأنها لا تشبه المشاعر 
الناتجة عن عملية الإدراك التأملى التى تحدث عن عمليات القياس التى تتكون من 
مقدمات ونتائج. 


ويكفى أن نقارن هذا النص مع النص الأصلى لابن سينا”") لنكتشف أن ابن 


6 عنوان كتاب ابن طفيل وأسماء شخصياته : 


لقد صرح ابن طفيل أنه قد أخذ عنوان كتابه وأسماء شخصياته من أبن سيتاء 
والحقيقة أن كتاب ابن طفيل وكتب ابن سينا لا يتفقان فى أى شىء إلا فى هذا وفى 
بدايات كلتا الرسالتين عن حى بن يقظان: 

حيث يقول ابن سينا :” إن إصراركم: يا إخوانى: فى أن أضع لكم شرحًا لتاريخ 
حى بن يقظان يزيد خجلى عندما أرفض ذلك الطلب". فى حين يقول ابن طفيل :” 
سالت أيها الاخ الكريه7”"") الصفى الحميم - منحك الله اليقاء الأبدى, وأسعدك السعد 
السرمدى - أن أبث إليك ما أمكننى بثه من أسرار الحكمة المشرقية"(*"). 


(*) إلى هنا انتهى نص ابن طفيل وياقى الاستشهاد من ترجمتنا - انظر أبن طفيل , قضايا ومواقف - 
المرجع المذكور ص 15-(المترجم) 


زع الشفاء - تحقيق قنواتي - القاهفرة ١95055‏ ص 5 - ٠‏ المترجم ) 
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وتنطلق حكاية قصة ابن طفيل من افتراضين: التوالد التلقائى للجنين من ناحية, 
ومن ناحية أخرىء الحكاية السكندرية القديمة للابن الذى وضعته الأميرة وثّرك فى الماء 
داخل سلة صغيرة: والتى من المحتمل أن تكون ذات أصل عراقى: حيث أن هذا ما 
يحكى عن سا - كا - رينو (سارجون) ملك أغادى. أما من الحكاية السكندرية - 
أنقنا ذات الأصل المصضرى والتى تدوى حول الأخوين أبسال وسلمان - فياخد الأسماء 
فقط. ويجعل كنا منهما ملكًا لجزيرة مختلفة وليسا أخوين. وربما تمثل هذه الحكاية 
مصدرا محتملا لحكاية يوهسف وزوجه بوتيفار ,501113. ويظهر تأثير ابن سينا فى 
نظريات الكتاب؛ أما عناصر النقد الاجتماعى التى تم إضافتها . قمصدرها - بكل 
تأكيد - هو ابن ياجة .(*) 


وياختصارء فإن ابن سينا الذى يقدمه ابن طفيل هى نتيجة لتفسير نورانى لفكره 
وقد نم مزجه مع نقد اجتماعى. 


*- ابن طفيل والفكر الأندلسي: 


إن أحد الموضوعات التى عالجها ابن طفيل هو اتصال الإنسان مع قوة علوية . 
ولما كان اين طفيل قد اختار فكر ابن سينا كأعلى نوع من المعرفة وأنسبها وحكم على 
فكر الغزالى بأته مجازى ويخص المبتدئين» فمعنى هذا أن ابن طفيل كان يرى أنه 
للقفز من عالم إلى آخر من الضرورى أن يقوم الإنسان بعملية تأمل واتصال بالعالم 
المعقول. والشىء الجديد الذى قدمه فكر ابن طفيل يتمثل فى البنية التى أعطاها 
لرسالته "حى بن يقظان",!') وهو كتاب وصفه ميننديث بلايى بقوله : 


(») لم يقدم المؤلف ما يؤكد هذا الحكم المؤكد . ويخاصة أن ابن باجة كان يتكلم عن المتوحد أكثر من الحديث 
عن المجتمع والنقد الاجتماعى . د. مدكور. 


"إن هذا الكتاب يمثل نموذجا عظيما ورائعا للدرجة السامية التى وصلت إليها 
الفلسفة بين العرب الأندلسيين ... ولا يوجد فى ذلك الأدب كتاب أكثر أصالة ولا أغرب 
ولا أجمل ولا أطرف منه. بل وأكثر من هذا: إن مفاهيم العبقرية الإنسانية التى لها 
قيمة تتسم بالعمق والإيجاز التى تتجاوز هذه الحالة تعتبر قليلة .. وإن من الصعب 
التفوق أو تجاوز الشجاعة التى أبداها مبدع كتاب " المتعلم الذاتى ' فى فكره وفى 
تفكيره التأملى ". 

وبالإضافة إلى ذلكء: قإن ابن طفيل كان على معرفة عميقة بالدور الفلسفى (الذى 
قام به )» حيث يقول: 

ولا تظنن أن الفلسفة التى وصلت إلينا فى كتب أرسطوطاليسء وأبى نصرء وفى 
كتاب الشفاء تفى بهذا الغرض الذى أردته؛ ولا أن احدًا من أهل الأندلس كتب فيه 
شيئًا فيه كفاية, وذلك أن من نشأ بالأندلس من أهل الفطرة الفائقة - قبل شيوع علم 
المنطق والفلسفة فيها - قطعوا أعمارهم بعلوم التعاليم, وبلغوا فيها مبلفا رفيعاء ولم 
يقدروا على أكثر من ذلك. ثم خلف من بعدهم خلف زادوا عليهم بشىء من علم المنطق» 
فنظروا فيه ولم يفض بهم إلى حقيقة الكمال ....”(*). 

ويبدى أن الجيل الثانى الذى درس المنطق هو الذى يجب أن يكون ضمنه كل من 
أبن حزم وابن السيد وأبى صلت وذلك من خلال ذكر أبى وليد الوقاشى: ٠١١7/5.4(‏ 
- 4488/ه9١٠)»‏ والذى يُعتبر ممتثًا لذلك الجيل . ويعد أنْ يقيم اين طفيل يهذا الشكل 
مرحلة بدء الفلسفة الأندلسية يضيف: 

' ثم خلف من بعدهم خلف آخر أحذق منهم نظراء وأقرب إلى الحقيقة . ولم يكن 
فيهم أثقب ذهناء ولا أصح نظراء ولا أصدق رؤية من أبى بكر بن الصائغ, غير أنه 


(*) اين طفيل , قضايا ومواقق - المرجع السايق ص /اه - 08 (المترجم) 
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شغلته الدنيا حتى اخترمته المنية قبل ظهور خزائن علمه؛ ويث خفايا حكمته؛ وأكثر ما 
يوجد له من التآليف إنما هى غير كاملة ومخرومة من أواخرهاء ككتابه فى النفس, 
وتدبير المتوحدء وما كتبه فى المنطق وعلم الطبيعة . وأما كتبه الكاملة فهى كتب وجيزة, 
ورسائل مختلسة:؛ وقد صرح هو نفسه بذلك ...فهذا حال ما وصل إلينا من علم هذا 
الرجل ونحن لم نلق شخصه.(*) 

إن التأكيد الأخير لابن طفيل ينفى - بشكل قاطع - الاعتقاد السائد بأن 
ابن باجة كان أستاذا وشيخا مياشرا له . 

ومع ذلك؛ فإن قراءة “رسالة حى بن يقظان” تدل على المعرفة العميقة التى كانت 
لدى ابن طفيل بفكر ابن باجة» وعن طبيعة مؤلفاته. وتأثير فكر ابن باجة فى مجهوده 
الشخصىء وبشكل خاص ومحدد فى نظرية الوجد الفكرى (القلبى). واللوم الوحيد 
الذى يوجهه لابن باجه هو محاولته نشر تلك المعرفة السامية: 

' لقد قلل أبو بكر من شأن هذه اللذة [الخاصة بالاتصال الاتحادى] حيث 
عرضها ونشرها على العامة. حيث نسب إليهم حيازة الملكة التخيلية ووعدهم بأن 
يكتشفوا - بشكل واضح ومحدد - كيفية حدوث حالة أولئك السعداء .... لكن صاحينا 
لم يستطع أن يفعل شيئًا من الذى قاله؛ ولا أن يوفى بما وعد به. على الرغم من أنه 
يبدى أن ما عاق محاولته هو قلة الوقت ٠‏ وقد أشار هى إلى ذلك. ومشاغله خلال إقامته 
فى وهران. وربما يكون قد أخذ فى اعتباره [بالإضافة إلى ذلك] أنه لو كان قد وصف 
تلك الحالة ريما سيجد نفسه مجبرًا أن يقول أشياء تنغص عليه حياته [بشكل غير 
مباشر]؛ وسوف تحكم بالفشل على كل الجهود التى قام بها ليجمع ثروات ضخمة 
ويكنزها والأمور الأخرى التى قام بها ليتحقق له ذلك.” 


ل( المرجع السابق ص لاه -8ه. (المترجم). 


4- التوافق بين العقل والإيمان: 
(أ) سبب استخدام الأسطورة: 


إن القضية الرئيسية التى تعالجها مؤلفات ابن طفيل هى ذاتها نية كتابه: حى 
ابن يقظان وهدفه. ويؤكد المؤرخ عبد الواحد المراكشى أن "هدف هذه الرسالة هو 
عرض أصول النوع الإنسانى وشرحها من وجهة نظر الفلاسفة" ؛ ومما لا شك فيه أن 
هذا الرأى يُعتبر مبتسرا جدا ٠‏ ليس لأن المراكشى يجهل المحتوى الدقيق للكتاب, 
وإنما بسبب نقص معارفه الفلسفية التى تجعله يهتم بافتراض التوالد التلقائى 
والفجائى للإنسان من الطين (الصلصال) - إن الإنسان قد ولد بشكل تلقائى ومباشر 
من الصلصال أو الفخار. وقد افترض كل من بوكوك 5060616, وهو المترجم الغربى 
الأول لابن طفيلء والمؤرخ مونك 151/اء أن نية ابن طفيل كانت تقديم أدلة على أن 
العقل الإنسانى يمكنه أن يعمل - يتطور- بشكل مستقل عن تأثيرات الوسط 
الاجتماعى. أما المؤرخ بروكير /8:616 فقد جمع بين رأى المراكشى ورأى بوكوك. 
وفى النهاية » فقد تبنى جوتييه افتراض أن هدف ابن طفيل هو حل مشكلة العلاقة بين 
الفلسفة والإيمان. ولقد أصبح هذا الرأى عامًا وأعتقد أنه الأكثر صوابًا. وهذه القضية 
ظهرت فى مؤلفات الفارابى واين سينا والغزالى وابن حزم وابن السيد, وغيرهم 
بصورة أو بأخرى. لكن الجديد فى هذه القضية هو السبب الذى جعل ابن طفيل 
يعالجها فى شكل قصصى. 

إن السببين الأوليين للجوء ابن طفيل لاستخدام الأسطورة هما: الحاجة الداخلية 
- الجوهرية - للموضوع حيث لا يجدى معه العرض الجدلى البسيطء وكذلك الأمور 
الخاصة بفوائد التعايش الاجتماعىء لأن المجتمع رأى الفلسفة دائما بعين الغخضب 
والسخط. والحركة الإصلاحية التى قام بها ابن تومرت!؛) وانتصار الموحدين» وإن 
كانت تعنى فى المجال السياسى والدينى موقفًا مغلقا ومتسلطا لأعلى درجة» فقد 
كانت بالنسبة للأقلية المثقفة تمثل قدرا أكبر من التسامح الدينى فى الأندلس. وهكذا 
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فقد اتخذ السلاطين الموحدون قضاة ووزراء وأطباء من بين أناس مثقفين أمثال: ابن 
زهر وابن طفيل وابن رشدء والذين كان من السهل الشك فيهم من قبّل الفقهاء والعامة 
المتعصبين. ومع ذلك: فإن هذا التسامح من قبل السلاطين ايده مع الأقلية المثقفة 
كان يجبر ابن طفيل على نوع من الحكمة والحذر النسيى حتى لا يعرض هذا الموقف 
المتسامح للذين يحمونه للخطر. والسبب الثالث. أن اين طفيل كان لديه نماذج من 
الكتابات الرمزية لابن سينا مثل 'رسالة الطير", وحكاية " سلمان وأبسال, و "حى بن 
يقظان . وفى النهاية» ريما كان ما يزال لدى ابن طفيل رغبة فى أن يحافظ على أعلى 
درجات المعرفة خفية عن أعين عامة الناس غير المؤهلين لهذا النوع من المعرفة الراقية. 
ولهذا كتب قائلاً: 

'ولم يخل مع ذلك ما أودعناه هذه الأوراق اليسيرة من الأسرار عن حجاب 
رقيق» وسر لطيفء ينتهك سريعا لمن هى أهله ؛ ويتكاثف لمن لا يستحق تجاوزه حتى لا 
يتعداه. فلم أفعل ذلك إلا أننى تسنمت شواهق يزل الطرف عن مرآها وأردت تقريب 
الكلام فيها على وجه الترغيب والتشويق فى دخول الطريق."(*) 


(ب) معنى موقف ابن طفيل بالنسبة لحكم الموحدين: 


ومع ذلك, فهناك شىء أكثر من هذا: إنه ابتدأ من اللحظة التى جعل فيها ابن 
طفيل حى بن يقظان يلتقى بابسال فإن ما يبحث عنه هو شىء آخر. إن الفلسفة هى 
النتيجة للمجهود المنظم والمتتالى للعقل الإنسانى. فمشلاًء حى بن يقظان؛ وهو 
الشخصية الرئيسية والمحورية للكتاب والممثل للطريق الفلسفى؛ يولد ويكبر وحيدا فى 
وسط الطبيعة معزولًا عن أى اتصال واحتكاك مع أى إنسان آخرء ومنفصنًا عن أى 


(*) ابن طفيل. حيى ابن يقظان ص 5:. (المترجم) . 
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نوع من المجتمع؛ ويدون أن يعتمد ويستند على أى تراث أى أستاذية أى مشيخة . إن 
أساتذته هم العقل والخبرة والاستدلال والاستنتاج والتأمل والتفكير وقد استخدمهم - 
فى نفس الوقت - كوسائل لاختراع الفنون (المهن) - وفى وضع أسس العلم والارتقاء 
إلى قمم [المعارف] الميتافيزيقية» وللوصول إلى حياة أخلاقية وأن يتوج وجوده بالشعور 
بحالة غيبوية الوجد الفكرى وشروده. وكل هذه الأمور, التى وصل إليها حى بن يقظان 
بوسائله الخاصة فقط هى نفسها الحقائق التى يقدمها الدين بواسطة الوحى» نجد 
فيها نوعين من الحياة يرمز إليهما سلمان وأبسال: الدين الشكلى الخارجى: النوع 
الأول وهى الحريص والمخلص للشعائر والتراث (الأثر)؛ والنوع الثانى وهى تدين القلب 
. وهو الداخلى والمخلص للروح التى تولد منها . 

وعندما يلتقى حى بن يقظان وأبسال ويقارنان بين معارفهما ٠‏ يلاحظان أنه يوجد 
بينهما توافق كامل ومثالىء على الرغم من وصولهما إلى الحقيقة بطرق مخطقة. 
وعندما يحاولان إبلاغ تلك الحقائق لسلمان ورعاياهء الذين يتبعون الدين الشكلى 
والخارجى التقليدى القائم على التقليد فإنهما يفشلان فى محاولتهماء ويقتنع حى بن 
يقظان يعدم جدوى تلك المحاولة وأنه من المناسب من الناحية العملية أن يستمرا فى 
محافظتهما على الدين بالشكل المعتاد والعام. 

إن الهدف الأساسى لابن طفيل هو أن يبين أن الإنسان؛ من خلال الوسائل 
الطبيعية البسيطة وياستخدام عقله وتجريته فقط؛ يمكن أن يصل إلى الحقيقة. وإذن: 
فما هى فائدة الدين؟ ولتجنب طرح هذا السؤال يلجأ ابن طفيل إلى رمزية سلمان 
وأبسال اللذين يقدمان حدًا توفيقيًاء وتفسيرًا كافيًا لفائدة الشكل الذى يمارس به 
العامة الدين - أى الدين الشعبى. بالإضافة إلى ذلك, وهذا هو الأمر الأكثر أهمية, 
فإن ذلك المفهوم (للدين) يبدو مشابها - بشكل كبير جدا - للسياسة الدينية للموحدين. 
حيث كان مؤسس هذه الحركة الإصلاحية - ابن تومرت - يتفق مع ابن حزم فى 
التطبيق الحرفى للإسلام: فالمؤمن يجب أن يسير وفق الوحى بدون الاعتماد على 
مدارس عقيدية أى مذاهب فقهية تحاول شرح وتفسير معنى الوحىء وأن على المؤمن ألا 
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يحس بمخاوف طفولية؛ حتى فى حالة ارتكابه المحصية ؛ ما دام قد فعل ذلك بنية 
طيبة. ولهذا فقد طارد الموحدون المذاهب الفقهية والجماعات العقدية التى كانت تنخفص 
على المؤمن حَسن النية حياته واضطهدوها » وعلى العكسء فيمكن للمؤمن المثقف أن 
يكرس حياته للفلسفة. بشرط ألا تؤدى آراؤها إلى زعزعة الطماتينة - الثقة الدينية - 
لدى العامة. 


(ج) الفلسفة والدين: 


إن قصة سلمان وأبسالء كما يحكيها أبن طفيل؛ تبرر هذا التفسير. ففى جزيرة 
قريبة من التى كان يسكن فيها حى بن يقظان كان الناس يمارسون الدين الذى بشر 
به ودعا إليه نبى موحى إليه من قبل الله 'والذى كان يعبر عن كل الأشياء الحقيقية من 
خلال المجاز الذى كان يقدم صورا لتلك الأشياء الحقيقية» ويهذه الطريقة يثبت معناها 
فى الروح الإنسانية كما يحدث عادة فى اللغة المستخدمة مع العامة ". وكان سلمان 
وأبسال يمارسان هذا الدين ويحافظان عليه يكل دقة, ولكن بينما كان أيسال “يؤيد 
التفسير المجازى» فإن سلمان» كان على العكس؛ يفضل المعنى الحرفى". لقد كان 
أبسال يفضل حياة العزلة والزهد. حيث كان يأمل فى الوصول بهذه الطريقة إلى 
المعنى الصحيح للحقيقة: وعلى العكسء فسلمان كانت تعجبه الحياة المدنية ويكتفى 
بممارسة شعائر الدين. 


وقرر أبسال فى رحلة بحثه عن العزلة أن يترك جزيرته ويرحل إلى جزيرة أخرى 
كان يعيش فيها حى بن يقظان حيث استطاع من خلال الخلوة والوحدة أن يصل إلى 
حالة الاتصال - الوصل - الحدسى. وفى يوم ما انتهى بهما الأمر إلى أن يتقابلا: 
ويعد تجاوز حالة الشك المتوقعة التى حدثت فى البداية بينهماء قدم أبسال ألوانًا من 
الأطعمة لحى بن يقظان وعلمه كيف يتكلم. وعندما استطاعا الحديث وتيادلا الأفكار 
والخبرات فيما بينهما تبين لأبسال أن: 


لكي 
بم 
نم 


"لم يشك اسال!*/أبسال) فى أن جميع الأشياءء؛ التى وردت فى شريعته من أمر 
الله عز وجل وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر وجنته وناره» هى أمثلة هذه التى 
شاهدها حى بن يقظانء فانفتح بصر قلبه, وانقدحت نار خطره.ء وتطابق عنده المعقول 
والمنقول؛ وقربت عليه طرق التأويل» ولم يبق عليه مشكل فى الشرع إلا تبين له, ولا 
مغلق إلا انفتح» ولا غامض إلا اتضحء وصار من أولى الألباب . عند ذلك نظر إلى حى 
بن يقظان بعين التعظيم والتوقير» فالتزم خدمته. والاقتداء به بإشارته. فيما تعارض 
عنده من الأعمال الشرعبة ."(**) 

يوجدء بالتالى» توافق بين الفلسفة والتدين الداخلى. فحى بن يقظان لاحظ أنه لا 
يوجد شىء فى دين أبسال “يتناقض مع ذلك الذى كان قد رآه فى حالة وجده السامية 
". وهكذا عرف أن مؤلف هذه الأشياء الموحى بها ورسوله كان صادقا فى أحاديثه. 
ومحقا فى كلماته ونبيًا من عند الله ومن ثم اعتقد فى نبوته وأعلن إيمانه وقبوله لبعثته 
الإلهية. لكن ابن طفيل يضيف: 

' إلا أنه بقى فى نفس أسال أمران كان يتعجب منهماء ولا يدرى وجه الحكمة 
فيهما : أحدهما - لماذا ضرب هذا الرسول الأمثال للناس فى أكثر ما وضعه من أمر 
العالم الإلهى , والأمر الآخر - لم اقتصر على هذه الفرائضء ووظائف العبادات, 
وأباح اقتناء الاموال ؟ . وكان رأيه هو ألا يتناول أحد شيئًا إلا ما يقيم به الرمق» وأما 
الاموال فلم تكن لها عنده معنى : ويقول إن الناس لى فهموا الأمر على حقيقته 
لأعرضو! عن هذه البواطل واستغنوا عن هذا كله "(*»*) 


(») هذا هو الاسم الوارد فى هى النسخة من ؛ى بن يقظان ؛ على الرغم من المشهور هو أبسال. (المترجم). 
(*») ابن طفيلء حى بن يقظان ص ١؛‏ . (المترجم). 


(ععه) المصدر السابق ص لام . (المترجم). 
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ومن ثم, فلا يوجد توافق مع الدين الشكلى والخارجى والتقليدى ولا مع أشكاله 
الرمزية» ويصورة أقل مع تسامحه مع الوضع الاجتماعى [الذى كان] قائمًا. 


(د) القيمة العملية للتدين الشعبي: 


إن الرضا والقناعة والاطمئنان الناتجة عن الدين التقليدى جعلت حى بن يقظان 
يقرر أن يقوم بمغامرة تبشيرية فى الجزيرة التى كان يقيم فيها أبسالء وذلك على 
الرغم من أن أبسال كان قد حذره من جوانب الضعف الإنسانية. وقد انتهز الاثنان 
فرصة وجود مركب قد رست بالقرب من الجزيرة وانتقلا به إلى الجزيرة الأخرى التى 
كان يحكمها سلمانء وقد بدءا فى تعليم مجموعة مختارة ومنتقاة. لقد كانت النتيجة 
مفجعة » ففى البداية» ابتعدوا عن حى بن يقظانء ويعد ذلك أصابهم الرعب من آرائه, 
وانتهى بهم الأمر إلى كراهيته. وهكذا عرف حى بن يقظان وتأكد أن البشر يجعلون 
من شهواتهم آلهة لهمء ويعيشون وقد أسلموا أنقسهم لكل لون من ألوان التقاهات: وأن 
هدفهم الحقيقى هو جمع الثروات؛ ولهذا فإن " حظ أكثر الجمهور من الانتفاع 
بالشريعة إنما هى فى حياتهم الدنياء لا يستقيم له معاشه. ولا يتعدى عليه سواه فيما 
اختص به “9*). ويهذا الشكل فمن الصعب جدًا أن يبلغوا السعادة, لأنه حتى الشعائر 
الدينية نفسها التى يمارسونهاء فإنهم يفعلونها فقط لكى يتكبروا أى يختالوا أو 
يتفاخروا أو يحموا أنفسهم. 

وهكذاء فهم حى بن يقظان السبب المنطقى للدين التقليدى ونصح أكثر من 
اختارهم بأن: ' أوصاهم بملازمة ما هم عليه من التزام حدود الشرع, والأعمال 
الظاهرة» وقلة الخوض فيما لا يعنيهم» والإيمان بالمتشابهات, والتسليم لها والإعراض 
عن البدع والأهواء. والاقتداء بالسلف الصالحء والترك لمحدثات الأمور "(**). 


(*) المصدر السابق ص 8؛ . المترجم. 


ومن ثمء فإن عملية التوفيق بين الفلسفة والدين التقليدى تحدث فقط فى المجال 
العملى فقطء أما فى مجال المعرفة فإن الفلسفة تتفق مع التدين الداخلى. وعند ملاحظة 
هذا الفرق. انسحب حى بن يقظان بكل كبرياء إلى جزيرته وهو يشعر بنوع من 
التعاطف مع الأفراد الآخرين عندما رأى فيهم أشخاصا أقل منهء لا يستطيعون التطلع 
إلى الاتصال الحدسى مع الله. والارتفاع إلى المناطق الأكثر سمو من الحقيقة 
الخالصة. إن التدين الداخلى فقط ٠‏ المتمثل فى أبسالء هو الذى من الممكن أن يكون له 
موضع فى مملكة المعرفة. 


ه- المعارف العلمية لابن طفيل 
(أ) أهمية معارفه البيولوجية: 


إن أقضل طريق للتعرف على التكوين العلمى لاين طفيل هو تحليل افتراض 
الأصل التلقائى لحى بن يقظان. ولقد لجأ ابن طفيل ليفسر مولد تلك الشخصية إلى 
افتراضين: الأول هو الحكاية السكندرية القديمة للأميرة» والتى كانت قد حملت بابنها 
ثمرة لزواج سرى: فوضعته فى صندوق!*) وألقت به فى البحر خوفا من أن تظهر 
حقيقة أمرها. أما الافتراض الثانى والخاص بالتوالد التلقائى: ويمكننا أن نفترض - 
من خلال التفاصيل التى يقدمها - أن هذا الافتراض كان هو المفضل لابن طفيل؛ 
وكان لديه القاعدة العلمية الكافية لكى يحقق هدفه بسبب مهنته بوصفه طبيبًا ولأنه 
كتب العديد من الكتب الطبية والفلكية. وإذا أضيف إلى ذلك شهادة تلميذه أبى إسحاق 


الله تعالى . وفى من القصصسن الديتى المشهور لدى أصحاب الأديان الالهية ٠‏ ولعل التفسير بها أقرب من 
القصة السكندرية .د.مدكور. 
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البطروجى, والذى صرح بأنه أخذ من ابن طفيل الأفكار الأساسية لكى يرفض الأفكار 
الفلكية الخاصة بالأفلاك التدويرية والأفلاك غير المركزية, وكذلك التكوين العلمى 
الراسخ لتلميذه أيضًا ابن رشد. فلا يجب أن نستغرب أن يكون هذا الكتاب مليئا 
بملاحظات فلكية, وفيزيائية وبيولوجية. والتى لا يمكن أن نحللها هنا بالتفصيل 
باستثناء الملاحظات الأخيرة. 


(ب) أصل الجنين ونموه : 

إن ابن طفيل يقبل عملية التوالد الذاتى » وذلك انطلاقا من الحمأة المتخمرة بسبب 
الحرارة والرطوبة. إن عجينة من الحمأة كانت تحتوى فى مركزها على شىء ما مكون 
من مادة أكثر دقة وتجانسا . 

' فتمخضت تلك الطينة, وحدث بها شبه نفاخات الغليان لشدة لزوجتها: وحدث 
فى الوسط منها لزوجة ونفاخة صغيرة جداء منقسمة بقسمين بينهما حجاب رقيق ؛ 
ممتلئة بجسم لطيف هوائى فى غاية الاعتدال من اللائق به. فتعلق به عند ذلك 
الروح ... وتشبث به تشبثا يعسر انقصاله عنه عند الحس والعقل .... وتكون بإزاء تلك 
القرارة نفاخة أخرى منقسمة إلى ثلاث قرارات بينهما حجب لطيفة؛ ومسالك نافذة 
وامتلأت بمثل ذلك الهوائى الذى امتلأت منه القرارة الأولى, إلا أنه ألطف مثه... 
وتكون بإزاء هذه القرارة من الجهة المقابلة للقرارة الثانية, نفاخة ثالثة مملوءة جسما 
هوائيا إلا أنه أغلظ من الأولين ... [والقرارة الأولى] لما تعلق به الروح واشتعلت 
حرارته تشكل بشكل النار الصنويرى» وتشكل أيضمًا الجسم الغليظ المحدق به على 
شكله؛ وتكون لحما صلبا وصار عليه غلاف صفيق يحفظه. وسمى العضوى كله قلباء 
واحتاج لما يتبع الحرارة من التحليل وإفناء الرطويات إلى شىء يمده ويغذوه. 
ويخلف ما تحلل منه على الدوام: وإلا لم يطل بقاؤه. واحتاج أيضًا إلى تحسس بما 
يلائمه فيجذبه ويما يخالفه فيدفعه. وكان المتكفل بالحس هو الدماغ, والمتكفل بالغذاء 
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هو الكبدء واحتاج كل واحد من هذين إليه فى أن يمدها بحرارته .... فانتسجت بينهما 
الشرايين والعروق "(*) 

وابتداء من هذا الكائن الأصلى- المبدئى- البسيط - نشاأ باقى الجسم. 
وعندما انتهى تطوره انفتحت الأغشية التى تحميه وخرج للعالم. 


(ج) المعارف التشريحية والفسيولوجية: 


ويبدى أن ابن طفيل قد مارس عملية تحنيط الحيوانات»: وعلى الأقل يستنتج هذا 
من الطريقة التى يستخدمها حى فى تشريح الغزالة التى أرضعته وفى تشريح القلب 
وقد أحاط به غلافه وهو متماسك بشكل قوى بالعضلات والشرايين الكبيرة. وأيضًا 
يعرف ابن طفيل أن الجزء الأيمن من القلب يكون فى جثة (الميت) مليئًا بالدم المتخثر؛ 
بينما يكون الجزء الأيسر فارعًا. وعلى العكس يبدو مشكوكا فيه أن يكون ابن طفيل قد 
مارس بنفسه عملية تشريح الحيوانات: حيث يؤكد أنه فى الكائنات الحية يكون الجزء 
الأيسر من القلب ' مليئًا بغاز مشابه للبخار , كما لى كان سحابة شديدة البياضء على 
درجة عالية جدًا من الحرارة لدرجة أنها كادت أن تحرق إصبع حى؛ وهذا يعنى أن 
ملاحظة ابن طفيل كانت عابرة ققط ومتعجلة حيث حول عملية فوران الدم 
بسبب تدفق الدم الخارج من قلب قد جرح حديثا إلى سحابة بيضاءء ودرجة الحرارة 
7 أى 5.١‏ - إلى درجة قادرة على أن تحرق الأصابع. أما ما يعرفه اين طفيل فعلا - 
بشكل صحيح - فهو أن الوظائف العضوية يتم التحكم فيها: بواسطة مسالك ' تسمى 
عصياء ومتى انقطعت تلك الطرق أى انسدت تعطل فعل ذلك العضوى. وهذه الأعصاب 


(+*) المصدر السابق الصفحات من ؛ إلى 4 . المترجم. 
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إنما تستمد الروح من بطون الدماغ (الذى) يستمد الروح من القلب؛ والدماغ فيه 
أرواح كثيرة لأنه موضع تتوزع فيه أقسام كثيرة ."(*) 

وبالإضافة إلى هذه المعارف العلمية» فإن الانطباعات التى حصل عليها ابن طفيل 
من خلال الملاحظة المباشرة للطبيعة تعتبر أكثر منها تشويقا . فمثلاً: شرح السهولة 
التى تعلم بها حى بن يقظان كيفية تقليد صيحات الفزالة التى أرضعته عندما كان 
طفلا . وبخاصة الصيحات التى تعلن بها اقتراب الخطرء كما تعلم غناء العصافير» 
ولغة الحيوانات التى تجيد التفاهم فيما بينها والتعبير عن الخوف والسعادة ... إلخ. 
وملاحظة توجه بعض النباتات نحو الشمس.... إلخ. 


5- درجات المعرفة : 
(أ) المعارف العملية: 


شرح ابن طفيل النظرية الكلاسيكية الخاصة بدرجات المعرفة وعملية 
التجريد وذلك من خلال بعض الأمثلة. فحى بن يقظان بدأ بأن كانت له تصورات 
بسيطة للواقع أيقظت أشياء كحب الاستطلاع لديه, وفيما بعد أشياء مقبولة أو 
مرفوضة. يعد ذلك , ييدأ فى الجمع بين هذه المتمائلات» ويضع عمليات مقارتة بين 
يعض الكائنات والبيعض الآخرء حيث يؤكد ابن طفيل على فضول الطفل نحو التعرف 
على الأعضاء الجنسية عندما يشير إلى أن حى بن يقظان: 

" كان ينظر أيضًا إلى مخارج الفضول من سائر الحيوانات؛ فيراها مستورة: أما 
مخرج أغلظ الفضلتين فبالأذناب وأما مخرج أرقهما فبالأويار وما أشبهها . ولأنها 
كانت ايضا أخفى قضيانا منه. فكان ذلك ما يكربه ويسوعه” (**) 


(*) المصدر السايق ص ؟1. (المترجم) . 


(+*») المصدر السايق ص". (المترجم) . 


وعندما كان عمره نحو ست سنوات» بدأ حى بن يقظان يطبق عملية التفكير 
الخاصة بالدرجة الأولى من المعرفة. حيث اكتشف كيفية صنع الملابس من الأوراق 
والريش والجلود» وصنع آلات حادة ودافعة وقاطعة, ثم وصل به الأمر إلى التفكير فى 
مشكلة الحياة. بعد ذلك اكتشف النارء ولاحظ أن اللحوم المحروقة جِرئْيًا بالنار تكون 
ألذ طعما . وتعلم تجهيز - تتبيل - وطبخ الأغذية» حيث انتقل بعد ذلك إلى النوع 
الثانى من المعرفة. فمثلاء عندما كان لدى حى بن يقظان نحى عشرين عامًا كان يمارس 
القنص والصيد (بنوعيه البحرى والبرى) » وينسج المنسوجات ويصنع ثيابه وأحذيته » 


(ب) الدرجة الأولى من التجريد: 


عندما تمكن حى بن يقظان من تلك المعارف فإنه طرح وناقش مشكلة الحياة وقام 
بعمليات تحنيط وتشريح للحيوانات قادته إلى أن يستنتج وجود مبدأ حيوى ترتبط به 
الحياة: عندثة اتتقل إلى درحة التمرين القاضة بالفيزياء.حيت خلل ضفات الكائتات 
الطبيعية واستتتج وحدة كل واحدمن الأنواع الثلاثة: المعدتى والنباتى والحيواتئ: وقد 
اتفقت الأنوا ع الحيوانية والنباتية فى وظائف التوالد والنمو والتغذية. والعالم العضوى 
وغير العضوى اتفقا فى كونهما ذوى أجسامء إذن فهذا هو النوع الذى يشمل كلا 
العالمين. وهكذاء تعلم حى بن يقظان مبادئ فيزياء المشائين العربية بمجهوده الخاص 
ققط :ولك عنيها قا بكطل هد 'اكتارّف اضنيلن للجؤد إلى النوع الثادن من التهريد 
لكى يقوم بالعمليات الرياضية التجريدية؛ ومع ذلك فإن ابن طفيل لا يقدم أى إشارة 
محددة إلى عملية فهم الرياضيات ويقفز مباشرة إلى ال ميتافيزيقا. 


(ج) المعرفة الميتافيزيقية : 


وقبل أن يبلغ حى بن يقظان سن الخامسة والثلاثين كان قد وصل إلى الدرجة 
الثالثة من التجريد حيث وضع منهاجا ميتافيزيقيًا كان» كما يمكن أن يفترضء هو 
الخاص بالمشائين العرب. وهكذا اكتشف تكون كل الأشياء من مادة وصورة؛ والطابع 
الحادث لكل الأجسام الطبيعية» وبنية الكون من أفلاك ودوائر مركزية. وهذا أجبره على 
طرح ومناقشة مشكلة أصل الكون: حيث انطلق من الملاحظة الطبيعية التى تعلمنا أن 
بعض الأشياء تصدر عن الأخرى؛ ومن ثم فإذا كان الكون محدثا فإنه من المنطقى 
التفكير فى وجوب وجود علة منتجة أى محدثة. ويهذه الطريقة وصل إلى فكرة إله غير 
متجسدء سببًا للوجود وللتحولات فى كل الأشياء. ولما كان الوصول إلى هذه المعرفة 
يتم من خلال فكرة وليس من خلال الحواسء فإن النفس الخاصة بنا - التى تصل إلى 
هذه الفكرة - يجب أن تكون غير قابلة للفسادء وأن تكون روحانية؛ ولا يمكن أن 
تختفى عندما يدمر الجسدء ويجب أن يكون لها مصير بعد الموت. ومنذ اللحظة التى 
وصل فيها حى بن يقظان إلى هذه المعلومات فإنه أحس بالحاجة إلى رسم قواعد 
للسلوك تنظم وجوده. حيث قصر حياته النباتية - حياته الغذائية - على ما هو 
ضرورى للبقاء وحاول أن يفعل الخير للآخرين واجتهد فى تقليد الكائنات ذات الطبقة 
المساوية للنفس الإنسانية بالقدر المستطاع. 


- نظرية النفس - رأي ابن طفيل حول النفس: 


(أ) النفس بوصفها مبدأ حيويا : 


اجتهد ابن طفيل فى أن يثبت أنه يمكن الوصول إلى إثبات وجود مبدأ حيوى 
ومستقل عن الجسم من خلال التجرية الطبيعية. وعندما واجه حى بن يقظان قضية 
موت الغزالة التى كانت قد أرضعته فإنه قد أاندهش, ويحث عن الجرح العهمضوى 
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الممكن. ويمكن أن يستنتج من خلال حكاية ابن طفيل أن الغزالة قد ماتت بسبب 
الشيخوخة, حيث لم يستطع حى بن يقظان أن يجد سبيًا - علة - وظيفية أو عضوية, 
ووصل إلى نتيجة مفادها أنه يجب ان يوجد فى القلب تيار غير متجسد - مادى- هو 
سبب الحرارة الحيوية. بعد ذلك كرر عملية بحثه فى حيوانات حية ووصل إلى نتيجة أن 
ذلك التيار» والذى هو سبب حياة الحيوانات؛ يجب أن يكون شيئًا مختلفا عن الجسم, 
ويجب أن يكون له بنية تشبه النار. ويجب أن ينسب إلى هذا التيار وحدة الكائن الحى: 
على الرغم من تعدد وظائفه: 

" كذلك؛ ذلك الروح الحيوانى واحدء وإذا عمل بآلة العين كان فعله إيصاراء وإذا 
عمل بآلة الأذن كان قعله سمعاء وإذا عمل بآلة الأنف كان فعله شماء وإذا عمل بآلة 
اللسان كان فعله ذوقاء وإذا عمل بالجلد واللحم كان فعله لمساء وإذا عمل بالعضد كان 
فعله حركة, وإذا عمل بالكيد كان فعله غذاء واغتذاء. ولكل واحد من هذه أعضاء 
تخدمه. ولا يتم لشىء من هذه فعل إلا بما يصل إليه من ذلك الروح؛ على الطريق التى 
تسمى عصبا.” (*) 


(ب) أنواع النفس: 


إن مستوى عمل النفس ونشاطها يعتمد على درجة إعداد المادة, فالأجسام غير 
العضوية - أى الجماد - ليس بها أى روح. أما النباتات فتتلقى أقل كمية ممكنة من 
الروح, أما الحيوانات فتتلقى درجة - مستوى - أعلى من ذلك. ومستوى عمل الثفس 
فى صورته السفلى- الدنيا البسيطة - يختص بوظائف التغذية والحركة: 


(*) المصدر السابق ص ١١‏ . المترجم . 


أوالتغذى: هو أن يخلف المتغذى بدل ما تحلل منه؛ بأن يحيل إلى ما التشبة 
بجوهره مادةٌ قريبة منه. يجتذبها إلى نفسه. والنمو: هى الحركة فى كل الاقطار 
الثلاثة على نسبة محفوظة فى الطول والعرض والعمق. فهذان الفعلان عامان للنبات 
والحيوان وهما لا محالة صادران عن صورة مشتركة لهما وهى المعبر عنها بالنفس 
النباتية." (*) 

والحيوانات لها عملية ثانية خاصة بالنقس وهى التى من خلالها تصدر 
الإحساسات والإدراكات والحركة الإرادية. وهذه النفس الحيوانية تقوم بالوظائف 
الإحساسية والتى:تشمل الأحساسات الخاصة تالهواس الخمس: 


' وذلك أن السمع لا يدرك إلا اممسموعات, وهى ما يحدث من تموج الهواء عند 
تصادم الأجسام., واليصر إنما يدرك الألوان» والشم يدرك الروائح: والذوق يدرك 
الطعوم: واللمس يدرك الأمزجة والصلابة واللين والخشونة والملاسة. كذلك القوة 
الخيالية لا تدرك شيئًا إلا أن يكون له طول وعرض وعمق. وهذه المدركات كلها من 
صفات الأجسام وليس لهذه الحواس إدراك سواهاء وذلك لأنها قوى شائعة فى 
الأجسام ومتقسمة بانقسامها ."(**) 


والنفس الإنسانية ليست فقط غير مجسدة - لا تتمثل فى شكل جسد أو جسم - 
وإنما هى خالية ومجردة من الأعراض الخاصة بالأجساد , فهى لا تفسد وهى غير 
معرضة للموت وأزلية. ومع ذلكء فإن ابن طفيل لا يوضح لنا إذا كان لهذه النفس وجود 
قيل اتعادقا مع الجسد وإذا كاتت ين فتعرعتة للنوف يشكل مطلق يك يؤكد أن 
الكائنات التى لم تعرف الله فى حياتها الأرضية لن تعانى أو تفقد الروح» حيث أن ” 
هذا يمثل حالة الحيوانات غير العقلية سواء أكان لها شكل إنساتى أم لا.” ولما كان من 


ع( المصدر السابق ص ١8‏ . المترجم. 


نا 
نا 
فنا 


المستيعد جدا أن يقصد ابن طفيل القرود الشبيهة بالانسان أو كائنات أسطورية؛ فإنه 
يجب أن يفترض أنه يقصد أولئك الأفراد الذين لا يستعملون الوظائف السامية للنفس. 
إن النفس الخاصة بنا لن تصل إلى درجتها العقلانية الحقيقية إلا إذا تصرفت كما لى 
كانت عقلاً بالقوة قادرًا على استقبال الصورء ويتحول إلى عقل بالفعل ويتصل بالعقل 
الفعال. ويستنتج من تصوص ابن طقيل أته لكى نصل إلى الرؤية الحدسية لله فمن 
الضرورى الموت "فى حالة التامل والوصل الحدسى الحالى”"؛ وفى حالة فقد حالة 
الاتصال بعد الوصول إليها فإن الإنسان يموت بدون أن يسترد تلك الحالة» وسوف 
يحتاج لوقت طويل من التطهير. من خلال - معاناة آلام - الرغبة فى الاتصال بالله 
التى لم يتم اشباعهاء وذلك لتحقيق رؤية (الله). ولكن إذا كانت النفس لا تعرف عن الله 


أى شىء فإنها لن تتمتع ولن تعذب وسوف تختفى النفس مع الجسد. 


- وجود الله وصفاته : 
(أ) ليل وجود الله: 


إن تطور حياة حى بن يقظان يجير ابن طفيل على إثبات وجود الله من خلال 
أدلة ذات طابع مادىء شبيهة بالأدلة التقليدية الخاصة بتفسير أمر ما بعد وقوعه 
:651610 3 . ويستنتج من خلال ملاحظة تغير الصور وتحول العناصر أن كل ما هو 
حادث يحتاج لمحدث والذى يظهر من خلال الآثار العامة والغامضة الخاصة بفكرة 
"خالق الصور". ولا كانت ماهيات الصور تتمثل فى القدرة على إحداث فعل؛ فإن 
الأفعال التى تحدث من خلال الأشياء " لا توجد فى الحقيقة - فعليا - فى نفس 
الأشياء وإنما تحدث فقط يسبب فاعل بيه تحدث الأفعال وله علاقة بها " . وهذا الفاعل 
لا يمكن أن ينتمى إلى العالم الحسىء نظرًا لطابع الحدوث الذى تتميز به الأشياء 
الحسية التى تولد وتموت بشكل مستمرء ومن ثم يجب أن تكون محدثة. ولما كان بين 
العالم السماوى والسفلى الكثير من أوجه التشابه التى تكفى لاعتبار أنهما يشكلان 
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كوئًا واحدًاء فإن الفاعل لا يمكن أن يكون أحد الأفلاك السماوية - الأجرام - وإنما 
هو شىء مختلف تمامًا عن العالم المتجسد وغير المتجسد. ووجود العالم نشأ عن 
استعداده او قابليته للحركة التى يعطيها له ذلك الفاعل, المختلف عن الكون: وغير 
الملتجسد., والذى يتصرف كمحرلك أول. وفى النهاية؛ فإنه يلاحظ أنه يوجد فى كل 
الذوات دلائل على المعرفة والفن والتى فقط يمكن أن يكون قد تم وضعها من خلال 
خالق كامل. 


(ب) الصفات الإلهية: 


ويسير ابن طفيل على نفس الطريقة السابقة ليشير إلى الصفات الإلهية. عندما 
يصل حى بن يقظان إلى فكرة أن آثار المعرفة والفن - دلائل- أوجه - تصدر عن الله: 

'( وفى كل مرة ) لا يقع بصره على شىء من الأشياء إلا ويرى فيسه...من آثار 
الحكنة وبدائع الصنعة ما كتقى :مثه كل العجب, وتحقق عتذه أن ذلك ليلد |0 
عن فاعل مختار فى غاية الكمال وفوق الكمال. ثم تأمل فى جميع أصناف الحيوان .... 
فعلم أن الذى مو فى ذاته أعظم منها: وأكمل وأتم وأحسن وابقئ واجمل وأبوم أنه 
لا نسبة لهذه إلى تلك . فما زال يتتبع صفات الكمال كلها فيراها له وصادرة عنه, 
ويرى أنه أحق بها من كل ما يوصف دونه . وتتبع صفات النقص كلها قرأه بريئا 
منهاء ومنزها عنهاء وكيف لا يكون برئيا منها وليس معنى النقص إلا العدم المحض أو 
ما يتعلق بالعدم؟ وكيف يكون للعدم تعلق أو تلبس بمن هى الموجود المحضء الواجب 
الوجود يذاته» المعطى لكل ذى وجود وجودهء فلا وجود إلا هو. قهى الوجود وهو 
الكمال وهى التمام وهى الحسن وهى البهاء وهى القدرة وهى العلم وهى هى ..... وقد 
تبين له أنها (أى الصفات) على ضربين : إما صفة ثبوت : كالعلم والقدرة والحكمة, 
وإما صفة سلب : كتنزه عن الجسمانية وعن صفات الأجسام ولواحقها. وأن 
فنتفات القبوة يشنترط فيها هذا التدزيه: حص لا.كون فديا شى :من متفات الأحساء 
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التى من جملتها الكثرة , فلا تتكثر ذاته بهذه الصفات الثبوتية: ثم ترجع كلها إلى 
معنى واحد هى حقيقة ذاته . وعلم أن علمه بذاته ليس معنى زائدا على ذاته بل ذاته 
هى علمه لذاته ."(0) 


(ج) عملية الخلق وطريق الوصول إلى الوجود: 


إن العملية التى يصل من خلالها حى بن يقظان إلى الله تجعل قضية الخلق 
محلولة بالنسبة له؛ وعلى العكس فإنه يترك فى الهواء - بدون معالجة - موضوع 
الطابع الأزلى أو المؤقت لعملية الخلق ؛ ويقتصر على القول بأن حى بن يقظان فكر فى 
هذه القغدية بنك ستعؤاك ععيدة فون أن يطل فهها إلى :زاف بالإشدافة إلى لله كان 
طريقة الاستدلال الخاصة بدراسة النتائج (يعد وقوع الامر) 7:ه46ومم 8 الى سار 
عليها ابن طفيل هو شىء ظاهرى - شكلى - أكثر من كونه حقيقياء حيث إنه يقول, 
يعد ل عمليات الإشبآت والبرفتة الى تم شبرحها بحقى الآن: .إن الله لوا يمكن إدزاعه 
بالحواس ولا يمكن تخيله: 

' وتبين له أن الشىء الذى به يتوصل إلى إدراكه أمر لا يشيه الأجسام ولا يفسد 
لفسادهاء فظهر له بذلك أن من كانت له مثل هذه الذات, المعدة لمثل هذا الادراك » فإنه 
إذا اطرح البدن بالموت. فإما أن يكون قبل ذلك - فى مدة تصريفه للبدن - لم يتعرف 
قظابهذا الموجود الواجب الوجود ولا اتصليةولا سمع عته + إذا فارق البدن لا 
يشتاق إلى ذلك الموجود ولا يتالم لققده.” (**) 


(*) المصدر السابق ص 5١‏ و١7‏ بتصرف المترجم 


لع المصسدر السابق ص 54 هس المترجم ٠.‏ 


وهكذاء من الناحية الظاهرية يتم الوصول إلى الله من خلال مخلوقاته, ولكن فى 
العمق- يوجد طريق ميتافيزيقى خاص بالتزامن تقريبا. ويعتبر نص ابن طفيل فى هذا 
المجال حاسمًا : يتم الوصول إلى الله من خلال الذات الخاصة بالإنسان فقط وتتمثل 
فى نشسىيء واحدء وهو العقل. 


4- الاتصال الحدسي مع الله : 
(أ) طريق الاتصال : 

إن كل فكر ابن طفيل يهدف إلى رسم الطريق الذى يقود إلى الرؤية الحدسية لله: 

'"لقد وصل إلى درجة أنه (اعتقد أنه) لا يجب البعد عنه ولى لحظة واحدة - كلمح 
بالبصر-», وذلك لأجل أنه لو فاجأه الموت فى تلك الحالة من الاتصال فإنه يبلغ سعادة 
لا يشويها أى لون من الضنك.” 

وللوصول إلى الطريق الذى يؤدى إلى استمرار حالة الاتصالء يجعل ابن طفيل 
حى بن يقظان يقوم بعملية تعرف على العالم الأرضى والسماوى للوصول إلى نتيجة 
مفادها أن العالم السماوى فقط هى الذى يمكن أن يعرف الله بطريقة مباشرة: ولهذا 
يجب على الإنسان أن يتشبه بالأشياء الموجودة فى ذلك العالم. فالإنسان من حيث إنه 
حيوان فإنه ينتمى إلى عالم الكون والفساد, ومن حيث إنه ذات عاقلة ويملك نفسًا فإنه 
ينتمى للعالم غير القابل للفساد, وليس فى إمكانه الاستغناء عن أى جانب من الاثنين. 
ولهذا فإن قاعدة سلوك الإنسان يجب أن تبنى على نموذج ثلاثى الأبعاد: 

-١‏ التقليل من أمور الطعام والشراب والمعيشة والنوم والثياب إلى الحد الأدنى 
الذى يحفظ حياته. 

"- الاعتناء بالكائنات الأخرى سواء أكانت نباتات أى حيوانات أو ذاتا طبيعية 
غير عضوية؛ ويجب عليه أن يحافظ على نظافته الشخصية لكى يشبه النجوم فى 
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النظافة والجمالء وأن يقلد الحركات الكاملة - السليمة - للعالم السماوى 
من خلال التنزه والتمارين الرياضية. 


- القيام بعملية الاتصال الحدسى من خلال الوجد. 


(ب) الرؤية الحدسية : 


ولكى يجعل الإنسان ذلك الاتصال الحدسى يتحول إلى شىء دائم فإنه يجب عليه 
أن يحاول التشبه بالذات الإلهية, لأن هذا الاتصال يكون قويا لدرجة أنه عند اليقظة - 
الصحو- منه يبدو لنا أن ذاتنا تبدى كما لو كانت ذاتا حقيقية. فى هذا العالم» الذى 
للحديث عن واحد أى تعدد أو أكثر أو أقلء: أى اجتماع أو انقصال ولا حتى ما فق 
متطقى وما هى غير منطقى. 
الأعلى» الذى لا جسم له ورأى ذاتا بريئة عن المادة» ليست هى ذات الواحد الحقء ولا 
هى نفس الفلكء, ولا هى غيرهاء وكأنها صورة الشمس التى تظهر فى مرآة من المرائى 
المصقولة, فإنها ليست هى الشمس ولا المرآة ولا غيرها. ورأى لذات ذلك الفلك المفارقة 
من الكمال والبهاء والحسن ما يعظم عن أن يوصف بلسانء ويدق أن يكسى بحرفء أو 
صوت. ورآه فى غاية من اللذة والسرور والغبطة والفرح بمشاهدة ذات الحق جل 
جلدله."(*) 


(*) المصدر السابق ص 4١‏ . المترجم . 


ويبين ابن طفيل فى النهاية أنه عندما عاد حى بن يقظان إلى العالم الحسى فإنه 
أحس بالانفصال عن ذلك العالم ويالحنين والوحشة نحو الاتصال حيث تمنى أن 
يخلصه الله من جسده لكى يستطيع أن يتمتع بصورة أبدية لحالة الاتصال الحدسى. 


-٠‏ المعرفة بوصفها وصلاً صوفيا مع الله: 
-١‏ نظرة ابن طفيل الاجتماعية المتشائمة : 


إن ابن طفيل يتفادى (معالجة) الموضوع الأخلاقى والاجتماعى بشكل مباشر بل 
ولا يستعمل مصطلح "أخلاق". إن ما تعلمه قصته الفلسفية هى الطريق للوصول إلى 
الاتصال الدائم للنفس الإنسانية مع الله من خلال عملية تجريد قاسية ودقيقة. وهذا 
يدل على أن الإنسان بنقسه فقط ويدون حاجة إلى تعليم أى تراث أى تدريب يمكن أن 
يصعد إلى أعلى مراتب المعرفة. 

إن إنسانًا وحيدًا منعزلا مثل المتوحد حى بن يقظان يكتشف أن العقبة الرئيسية 
لحالة الجماعة الاجتماعية هى الحياة الحقيقية وواقعها المعيش. إن هذه الملاحظة, 
والتى ليست جديدة فى الفلسفة العربية منذ القارابى إلى ابن باجه؛ تحدث لها معالجة 
تزداد سلبية بشكل مطرد. لقد كان ابن باجة يشك كثيرا فى إمكانية وجود الجماعة 
المثالية فى هذا العالم وتجديد الحياة الإنسانية بهذا الشكل ولكنه كان يترك بابا 
صغيرا (مواريا) مفتوحا للأمل من خلال مفهوم "المتوحدين" الخاصين به الذين يمكن 
أن يكونوا ' البراعم” التى يتجدد بها المجتمع الحالى» ويمثل أصلا للمدينة الفاضلة فى 
المستقبل. لكن ابن طضيل يخطو خطوة أكثر للأمام ويرفض بشكل قاطع إمكانية 
الوصول إلى المدينة الفاضلة. إن الحياة النظرية للعالم (أبسال) لا تتناسب بئى شكل 
مع المشاغل - والاجتماعيات - والواجبات الاجتماعية - للسياسى (سلمان). قبينما 
يعتقد أبسال أن الفضيلة يمكن الوصول إليها من خلال وسائل نظرية بشكل حاسم.- 
بدقة بالغفة - فإن "سلمان" كان يرى أن " الحياة العامة ومظاهرها العديدة كانت 
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تسمح - بالإضافة إلى الابتعاد بسهولة عن الفوايات - بإزاحة وإبعاد الأفكار السيئة 
وتحرر الإنسان من وساوس الشياطين." 


؟- العالم فقط هو القادر علي ممارسة حياة خلقية: 


لكى يقوم المتوحد حى بن يقظان بتجربة العيش فى حياة اجتماعية يجعله ابن 
طفيل ينتقل مع أبسال إلى الجزيرة التى يحكم فيها سلمان: وكانت النتيجة سلبية 
بشكل كامل. فالبشر غير الكاملين لا يبحثون عن الحقيقة: ولا حتى يريدونهاء 
ويستخدمون طرفًا مخالفة للمعرفة الحقيقية لكى يصلوا إلى ما يعتبرونه هم هى 
السعادة. وهى طرق يعتبرونها سليمة على الرغم من أنها خاطئة. لقد جعلوا من 
شهواتهم » التى اتخذوها آلهة لهم؛ مرشد! » ويحكمون حياتهم تبعًا لرغباتهم الخاصة. 
ويرون أن الدوافع الكبرى للحياة هى تحقيق الشرف وكل ألوان اللهى والمتع الباطلة من 
حطام الدنيا الدنيوية» واكتناز الأموال والتمتع باللذات وإهدار الطاقات . هذا 
المجتمع؛ إذن» محكوم عليه: مصيره إلى النارء وقاعدة سلوك الذين يعيشون فى داخله 
تقتصر على أداء وتنفيذ الآيات والفروض الخاصة بالتدين الشعبى على أقضل وجه 
ممكن, ومن ثم؛ فإن المجتمع الإنسانى ليس له علاج. إن هذه النتيجة المناهضة 
والمعارضة للحياة الاجتماعية تمثل خاتمة أخلاقية - إذا كان يمكن أن نطلق عليها هذا 
- لنظرية ابن طفيل, والتى تجعل كل المعرفة الأخلاقية مقصورة على الطريق البسيط 
للحياة النظرية الأخلاقية للعالم الذى اعتزل العالّم والدنيا وكرّس نفسه لعملية التجريد 
الفكرى. وبهذه الطريقة يصل الفكر الاجتماعى الإسلامى إلى طريق مسدودء إلى أن 
يبحث ابن رشد عن طريقة لتحليل أكثر واقعية. 
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هوامش الفصل الخنامس 


)١(‏ ولد أبويكر محمد بن عبدالملك بن طفيل القيسى فى واديةاش (التابعة لغرتاطة). فى تاريخ غير معروف 
على وجه الدقة , لكن - بكل تأكيد- قبل عام 16١/0٠4‏ 1م. ولقد بقى لنا عن حياته معلومات قليلة جدًا؛ 
فمن المعروف أنه كان عالما فى مجالات كثيرة, وقد مارس الطب فى غرناطة حيث كان طبييًا خاصًا لحاكم 
هذه المدينة . بعد ذلك بقليل عين - بسبب شهرته كطبيب - سكرتيرا وطبيبا خاصا لابن الخليقة الموحدى 
عبدالمؤمن, سيدى أبوسعيدء وكان حيتذاك حاكمًا لسبتة وطنجة؛ بعد ذلك صار طبييًا خاصا ووزيرا 
للسلطان أبى يعقوب يوسف وذلك نحو عام 4 م. وفى عام 5806ه/9١١:‏ حدثت الواقعة الشهيرة 
الخاصة بتقديم اين رشد إلى بلاط الموحدين: وفى عام ٠1765/61؛‏ تنازل عن عمله كطبيب خاص للملك 
ليضع ابن رشد مكانه . حيث احتفظ بالوزارة فقط حتى وفاته عام »2 وقد حظى بشهرة كبيرة 
لدرجة أن الخليفة الموحدى الثالث- ثالث خلفاء الموحدين- يوسف بن يعقوب المنصور حضر بنفسه 
مراسم دفنه. 

(؟) النص الحرفى لابن سينا - من كتاب الإشارات - هو التالى: " إذا بلغت يه الإرادة والرياضة حدا ما 
عدّت له خلسات من اطلاع نور الحق, لذيذة كأتها بروق تومض له ثم تخمد عنه ... ثم إنه تكثر عليه هذه 
الغواشى إذا أمعن فى الارتياض.... فكلما لمح شيئًا عرج منه إلى جنات القدسء فيذكر من أمره أمرا , 
فيغشاه غاش, فيكاد يرى الحق فى كل شىء. ثم إنه لتبلغ به الرياضة مبلفا ينقلب له وقته سكينة؛ فيصير 
المخطوف مالوفاء والوميض شهايا بينا؛ وتحصل له مستقرة كأنها صحبة مستمرة. (بالاضافة ) إلى ما 
وصقه من تدرج المراتب وانتهائها إلى التيل بأن يصير سره مرأة مجلوة يحاذى بها شطر الحق » وحينئذ 
تدر عليه اللذات العلى؛ ويفرح بنفسه لما بها من أثار الحق ويكون له فى هذه المرتية نظر إلى الحق ونظر 
إلى نفسه وهو بعد متردد ... ثم إنه ليغيب عن نفسه فيلحظ جناب القدس فقط وإن لحظ نفسه فمن حيث 
هى لاحظة ... وهناك يحق الوصول ." كتاب الإشارات": طبعة فورغيت ليدن, ,١495‏ ص 9.15 7٠08‏ 


(؟) على الرغم من أننا نعرف من خلال شهادات لابن رشد والبطروجى والمراكشى أن أبن طفيل قد ألقف كتبا 
فى القلك والطبء فإن ما بقى لنا منها هو مخطوطة واحدة وهى ريما تكون شرحًا لارجوزة اين سينا 
الطبية. و رسالة حى بن يقظان فى أسرار الحكمة المشرقية ', والتى ترجمها إلى العبرية موسى 
التاريونى عام 55١١م:‏ ونشرها عام ١117م‏ إدوارد بوكوكى؛ ومعها نسخة لاتينية بعنوان 5//مهوم|زم85 
" 3010010261005 الفيلسوف ال معلم نفسه", وحققت نجاحًا مدهشا فى العالم الغربى . فى عام ؟/111ام 
ترجمت إلى الهولندية ويعد ذلك يقليل ترجمها 8شويل إلى الإنجليزية (وذلك إذا صدقنا ج. بروكير): وقدم 
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كيث ترجمة أخرى (17739). وفى عام )١07٠١(‏ تم إعادة نشر نسخة يوكوكىء وفى عام اا ظهرت 
النسخة الهولندية؛ وفى عام 004١م‏ ترجمها أولكى إلى الإنجليزية من جديد. وفى عام 1757م ترجمها 
برتيوس إلى الألمانية. وفى عام ١7/87‏ نشرت نسخة أخرى المانية بوسطة إيشهورن؛ وفى عام ٠٠5١م‏ 
نشرت الطبعة النقدية لجوتييه؛ ومعها ترجمة فرنسية والتى سوف تطبع مرة أخرى عام 4195753 فى عام 
ترجمها فروزانفار إلى الفارسية بواسطة . وقد ترجمت إلى اللغة الإسبانية مرتين الأولى لبونس 


ولقدأثرت قصة الفيلسوف المعلم نفسه , كما يعرقها الغرب. فى قصة دانييل ديفى المعروفة 'حياة 
ربنسون كروز اوف يورك ومغامراته العجيبة" أ0 201/81110565 00أ5أ]م]ناة 58008 00ة ع آلا 116 
»011 أ0 100506 061150 1] وربما يكون ديفى قد عرف حكاية الإسبائى خوان فيرنانديث وكذلك 
حكاية بدرو سيرانو والذى أشار إليه غارثيلاسو ألانكا فى 88165! 00161113010). ومن المحتمل بشكل 
أكبر أن يكون ديفو قد عرف مغامرات البحار أليخاندرو سيلكيرك. والذى تركه القبطان سترادانج, قائد 
سفينة سينكو يويرتاس: وعاش يمفرده أكثر من أربعة أعوام )17:3-١1:4(‏ فى جزيرة خوان 
فيرنانديث, وقد نشرت مغامراته عام 19/17م, بواسطة القبطان وديس فى كتابه ©0039 08أ5ألا01 ثم 
10 18 101000, . وعلى الرغم من كل هذا فإن التطور العقلي والأخلاقى لروينسون يشير إلى 
تأثر المؤلف بكتاب ابن طفيل. قد أشار الأب اليسوعى بارتولومى بو - وذلك خلال نهايات القرن الثامن 
عشر - إلى أوجه التشابة التى يمكن أن توجد بين كتاب ابن طفيل والفصول الأولى من الجزء الأول 
لكتاب ".6141608© ا المنتقد ” لبلتاسار غراثيان» وهى أوجه شبه سوف يعلق عليها فيما بعد منينديث 
بيلايو فى مقدمة الترجمة الإسيانية لبونس يويغيس. وليس من السهل حل هذه المشكلة لأن غراثيان لم 
يكن يجيد العربية , والترجعة اللاتينية لم تنشر حتى عام 17177, وذلك يعد الطبعة الأولى (سرقسطة عام 
١‏ للجزء الأول من كتاب غراثيان المشار اليه يعشرين عاما . وفى عام 1977١م,‏ وجد الاستاذ غارثيا 
غومث فى مخطوطة عربية موجودة فى مكتبة الأسكوريال حكاية بعنوان " حكاية الصنم والملك وابنته ", 
وهى تنتمى إلى مجموعة الحكايات الخرافية عن الإسكندر الأكير. والتى بها نقاط اتفاق واضحة مع أجزاء 
كثيرة من الطرفة أو الحادثة النادرة التى ترويها رسالة ابن طفيل وبداية كتاب غرائيان. ومخطوطة 
الأسكوريال التى توجد فيها تلك الحكاية تعود لأواسط القرن السادس عشر ومكتوية بحرف أراغوني؛ وهو 
ما يسمح بأن نفترض أن تلك الحكاية كانت تمثل قصة شعبية بين الموريسكيين الأراغونيين. ولا كان 
غراثيان ينتمى أيضًا لهذه المنطقة أى أنه أراغونىء والحكاية التى جاءت فى كتايه تشيه يصورة أكبر 
الحكاية العربية أكثر من شيهها لكتاب ابن طفيل, فمن الممكن أن يكون غراثيان قد استطاع أن يعرف 
هذه الحكاية من خلال أحد الموريسكيين, وهى الفرضية التى أيدها الأستاذ غارثيا غوميث. 
(4) بعد أن فقدت حدود (المنطقة) العليا بقليل وذلك عام 6٠١77/601١1؛‏ كان ابن تومرتء المهدى مؤسس دولة 
الموحدين ,قد بدأ دعوته التى نشرها عبدالمؤمن بقوة السلاح. وقد كان خليفة عبدالمؤمن, ابنه أبو يعقوب 
يوسف (1177/004 -- )118/08٠‏ , حاميًا لاين طفيل وابن رشد. ولكن من المناسب أن نضع المعنى 
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الحقيقى لمدح بعض الشراح لانفتاح الموحدين الثقاقى فى حدوده القعلية حيث اعتمد هؤلاء على نصوض 
المراكشى ٠‏ ويجهلون أو ربما لا يقدرون نصوصا أخرى لابن رشد وموسى بن ميمون. حيث نود أن نبين 
أن المرايطين لم يكوتوا سيئين جدا نحو الثقاقة كما فو معروف ومشهور. كما أن الموحدين لم يكونوا 


مراجع الفصل الخامس 


1100170 اتلك انتصح خا يعن تمطله! طن نأا مصتعا ه11 ..للطا .حم 
تان ,الا مل بم ون بحاو موعن اعة ل لمابدد وكمون1ا؟ لعل .لح ,ومفااظ ماحم 
80-0 25-2757-6097 .مم ,(1901) لا مجمع 

.718-55 .مم .1ط .اما ,28 ! .تناه رمه ' بأسخاكنذا 

2--531.م 460:5 .مم ,لم0 ,38! ستاميت ,ممساء ممت 

| بجع عل هآ ,أنامد مناه اده احص م111 .1ط بماممقعط 

152-154 .مم .[ .أو .59 مثلم .1 | يمتطاموت) 

152-154.157,160-161١ 236-237, 240 5 ١46‏ ١زم‏ .[ .01 ,63 .لصتا .تفلا 
| 369 .مم .آ .امن 14 .سترم .لط ,معلل ستصه لا فحت 

ناك ةا ,اطول رطخل نولا عمل مبتلعم0 عجان .تمك سوج عم ..ن .ل متمطاطماع 
1053 

.5 تتام .اا أعط اا 

3536/56 [ امعط 1 مقله ا أ- الدج ...13.2 اماصفمسط 

-0 © عل ور لتذاوعموطم عل متمق اصعب ,عطفة مامعنت هلله .كا صف مأعموة 
10 .مم .(1926) 20 لنمله1ظ! ومعملطا رز ار مل نمثل د بطناةا مساك 

3خ 7ل اللفلا3! لل را عسي 

9000| بوصو ومن عمد متمد بأنشلت 11 مطل ... ل[ معتطاتدم 

انأ ام اجا أ 110 17 نطلل عون اممكماتلام صم سقطاءنل <١‏ جرجاة ج81 لا 
1936 .الصسك3ا! .أن “.2 :1900 ,اعوده ,بم 

ان ماده 1 درل ع ةتدتده 10ل عل عطقل عل ..[ متعط !00 

ملتأمظهوىي .نهنا بسع لاا وإدمكذاتل اناه بأيفلكة ننطا .م المعاوط عن تعره 
0 .للن 2 .1934 .لملماح 

126-07 بترم أو متفطدعه ]1 .لت بكةب0)-لن م8 ننه أدامف ما 

,478 .م ./ا1 .أه؟ ,247 .تصثام ..ذ .معطأ ادل مط 

.8-10 ا .مم بكلط 665 أصلات لط بخ كتالسسن ! ما 

.20 .لت اتاومعان2 مائذ .لولم ون) مقجو ولا ترطأ جرول] عل فأفكاء ع .ل تلمتكا 

7 ا مانام ,1 ولمع 

35 .7 .آ .أن ,642 .تنام .يه ءث .51300151 

عل ددعء مو ألتما :845 1 ,لعل ك1 ,برعوجا ءلن بطنانعطقطاه نظ .خا-اد أذ اتسملة 
208-218 .مم .مرك :1893 .أعوودث .قفمعةآ 

به ملع إه هإ1/ مبزا درا أماتطتعات جومم ارا لزت غات ايانح رادا 17106 ,5 ناماع 0 
1 7082| بوعقاصما تاعنه مالم 

71-2مم .روه ,1030 لتوكتة بلا عوك ) اتوكادانان؟! زه معل! 1116 .ل ,فاوط 

ل اأتعنامهة 1 تدحت «مإوفل تطا الاجر من كنت كلانه عارأدرمعه!8:1 .كا ع نمعمط 
1700 011 ,01070 3 | عات تبملكاءه ١‏ تمان 1101 
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هك الامقودرك .لهذا الفإمنسطاء عل بقع لمان مالمكن 71[ اذا ..'] ,كعنوتو3ا عصمط 
لآعا-11) .ترم .حكن 19000 ممنم فهك ويناءة! برملوغم عاط .ا عل مبرماممم 

7 1 اانا )كاضصحط عتسهماملا عانم اكطلعد طعثن نبو بن(] .© .ل متبط 

لاك قنات .ل !١‏ بضا مامطاصعون1] 

.1955 .السائئيتات ,(تالصه"' دن) ماجباة رطا حرولط ما مامكا اث لك ,نولاج 


المفصل السادس 


الملخص اللاهوتى والفلسفى 
لفكرموسى بن ميمون (ه١1-‏ .6 ()() 


: القيمة المعرفية لحياة موسى بن ميمون‎ -١ 
(أ) اللاجئ القادم من الأندلس:‎ 


كانت عائلة بنى ميمون تفخر بأمرين أولهما أنها من ذرية الملك داوود؛ وثانيهما 


وموسى بن ميمون"*). 


كانت حياة موسى بن الحاخام إسحاق ميمون المعروف با" وولندهمأهالا» 
قاسية ومليئة بالمصاعب, مثل حياة الكثيرين من أهل العلم والمعرفة؛ وهذا ما حدث فى 
زمنه وقبله وبعده, لكن التراث اليهودى وهى نفسه نجحا فى أن يعطيا لتلك الحياة قيمة 
معرفية تبدأ من تمسكه بأصله الأندلسىء وولعه وحبه بتذكر ذلك مع أنه عاش عشرين 


ع( هذه الجملة التى أوردها المؤلف هى فى حقيقتها مثل ذاع عند وفاة أبن ميمون ونصه:" من موسي إلى 
موسى لم يقم مثل موسى ". انظر موسى بن ميمون؛ حياته ومصنفاته. تاليف إسرائيل ولفنسون, المكتبة 
الفلسفية - مكتية الثقافة الدينية - الطبعة الأولى - القاهرة عام ”ربص "5., (المترجم). 


نا 
دم 
د 


أ ثلاثة وعشرين عامًا فقط فى الأندلس. ومع ذلك ففى رسالته عن * الارتداد 
الإجبارية' سوف يقول: ' إننى أعتبر نفسى أقل واحد من علماء الأندلس» وقد فقدت 
مجدى فى بلاد المنفى" 

وفى بداية تلك الرسالة كان قد كتب: ‏ 'موسى بن الحاخام القاضى ميمون 
الأندلسىء عليه السلام يقول كذا: ". 

وفى أحد خطاباته للحاخام يوسف بن يهوذا يكتب: "هذا هو قول موسى بن ميمون, 
وهى [من العائلات] المنفية من الأندلس فى القدس ”. 

وفى خطابه المهم الذى أرسله إلى شموئيل ين تيبون فى سبتمبر عام ,١1199‏ 
يتذكر أصله الأندلسى سواء بطريقة ضمنية أو صريحة: 

' لقد وصلت إلى أناء موسى بن ميمون الأنداسى, رسائل من أكثر تلاميذى 
تميراء إنه العالم الموقر الحاخام شموئيل بن الحاخام يهوذا بن تبون الأندلسى..كتبه 
موسى بن الحاخام ميمون الأندلسىء فى اليوم التاسع من تشرين عام ١١‏ (كما 
يبدى) فى المستندات الموافق سيتمير عام 1195م”. 

وأخيرًاء ففى وصيته الثانية, التى وجهها إلى ابنه أبراهام, يصل به الأمر إلى 
أقصى ما يمكن حين يوصيه ألا يتعامل إلا مع اليهود الأندلسيينء حيث يقول عنهم ما 
قاله ابن رشد إن أهل الأندلس هم أكثر أهل الأرض ذكاء : 

"ابنى العزيز. حاول أن تصاحب دائمًا إخواننا الأحباء السفارديين: والذين 
يُعرفون بالأندلسيين لأنهم أهل فهم ومعرفة - وذهن صاف - وعقل راجح. وابتعد عن 
غيرهم؛ وكن حذرًا أيضًا مع الناس الذين يعرفون بأهل المغرب؛ وهى ما يُعرف 
بالجزائر(", الذين يعيشون فى مناطق الصحراء البربرية؛ لأنهم ذوى طبيعة خشنة 
وقوية . وأيضا كن حذرًا جدا من الناس الذين يعيشون إفى ليبيا [بين تونس 
والإسكندرية الموجودة فى مصرء وكذلك مع ساكنى جبال المغربء لأنهم؛ من وجهة 
نظرىء أكثر الناس تكبراء وإن كانوا أشدهم إيمانًا.* 
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(ب) مرحلة التخفي أثناء الإقامة في فاس: 


كانت عائلة بنى ميمون من بين العائلات المشهورة فى الجماعة اليهودية الأندلسية, 
لكن من المحتمل أنهم قد قطعوا فى الفترة من 0١‏ ه/لاه١١‏ إلى ,.1١ 1١/5٠54‏ - من 
الناحية العلنية - صلاتهم بها. ومن الناحية الظاهريّة يبدو رحيل بنى ميمون إلى فاس 
أمرًا غريبًا. لقد تركوا قرطبة. ولجاوا إلى المرية؛ التى كانت تحت حكم المسيحيين فى 
ذلك الوقتء وذلك هربا من اقتراب الموحدين. وعندما اقترب سقوط مدينة ألمرية فى 
أيدى أتباع المهدى بن تومرت وضع بنو ميمون أيديهم فى فم الذئب: حيث لجأوا إلى 
فاس. ولتفسير هذا الرحيل الغريب تم الاستعانة بكل لون من الافتراضات: من بين ذلك 
أن فاس لم تكن تحت حكم الموحدين ؛ وهى ما يمثل خطأ واضحاء حيث إنهم استولوا 
عليها عام 5559/ره4١١؛‏ وأيضا أن بنى ميمون كان لهم أصدقاء. ويرد على ذلك بأنه 
كان لهم أصدقاء فى أماكن أخرى كانوا فيها أقل عرضة للخطرء ومن هناك - أى من 
فاس - خرج بعض الذين سوف يتهمونهم - فى اخر الامر - بالمرتدين . كذلك من بين 
الاقتراضات أنهم كانوا يرغبون فى التقرب إلى البلاط الموحدى؛ وريما كانوا يعتمدون 
فى ذلك على مساعدة مفترضة من قبل ابن طفيلء ولكن فى تلك الفترة لم تكن الرحلة 
من فاس إلى مراكش أكثر قصرًا أى أسهل من السفر من قرطبة إلى مراكش» وكان 
هى الطريق المعتاد الذى يستخدمه حاليا الذين يحجون إلى ضريح سيدى إدريس ؛ 
ويمر هذا الطريق بجبال الأطلس وما زال صعباء وهذا بدون أن نأخذ فى اعتبارنا أن 
مساعدة ابن طفيل فى قرطبة ريما كانت أكثر سهولة. واحتمال آخر هو أتهم كانوا 
يرغبون فى أن يتلقى موسى ين ميمون تعليمه على يد الحاخام يهوذا بن شوشان. 
لكن هل هذا كان يمثل أمرًا مهما ؟ إن بعض الشارحين اليهود المنحازين جدًا مثل 
إيبستين 0 وهيستشل ١185686!‏ اضطروا إلى الاعتراف بأن سفر بتى ميمون 
إلى فاس كان غريباء وقد حدث ذلك عام 060: فى نهاية عام ١١05‏ أى بدايات 
عام ١11؛‏ وذلك بعد استيلاء الموحدين على فاس عام 059/ره4١١,‏ عندما ترك 
الحاخام يهوذا بن عباس؛ وكان شاعرا وصديقا ليهوذا هاليفى؛ مع فريق من 
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الأعيان- المشهورين - مدينة فاس؛ فى حين اعتنقت باقى الجماعة اليهودية الإسلام 
ظاهريا ولفظيًا. ولهذا فإن أفضل تفسير مقبول لسفرهم إلى فاس هو الأكثر سهولة 
وهو الذى فحواه أن بنى ميمون الذين كانوا قد تشريوا بالثقافة العربية اعتنقوا 
الإسلام ظاهريًا. 

إن تشبع بنى ميمون بالثقافة العربية أمرٌ معروف ويديهى. ومن الممكن أن يفسر 
ذلك استخدام موسى بن ميمون اللغة العربية فى كتابة كل مؤلفاته, باستثناء كتاب 
واحدء ولكن لا يمكن أن يفسر استخدامه للغة العربية فى مراسلاته, ويخاصة مع 
أناس كانوا لا يجيدونها: مثل الجماعات اليهودية البروفنسالية. وريما بسبب تشرب 
بنى ميمون للثقافة العربية فإنهم لم يفكروا فى الهجرة إلى أراض مسيحية. ولكن يبدو 
غريبا أيضا أنه على الرغم من أنهم قد تعايشوا سنوات عديدة مع السادة المسيحيين- 
حكام ألمرية - فإنهم لم يفكروا فى الذهاب إلى طليطلة؛ وقد كانت الجماعة اليهودية 
هناك مشهورة بعلمها ويعدد مؤمنيها الكبيرء لكن على الأقل كان يوجد هناك عائق 
اللغة النسبى. أمام هذا الوضع الصعبء ونظرًا لإحساسهم بالراحة فى الأراضى التى 
يتحدث أهلها اللغة العربية» فإنهم بكل تأكيد - فى حالة الثورة التى حدثت أثناء احتلال 
المسيحيين العابر للمرية قد تركوا قضية الافتخار بهويتهم اليهودية واستطاعوا أن 
يقدموا أنفسهم أو أن يتظاهروا كمسلمينء وذلك للسانهم وثقافتهم العربية. ولنتذكر 
أيضا أنه كان قد لجأ إلى المرية الكثيرون من المسلمين المخلصين للمرابطين والخائفين 
من الموحدين. والفترة من "5ه /ر نهاية عام لاه١١.‏ إلى هوه/ بدايات عام ١١١1٠١‏ 
تعتير فترة غامضة: (والدليل على ذلك) أن موسى بن ميمون الذى يحدد - يكل دقة - 
يوم رحيله وساعته من سبتة إلى المشرق لا يذكر أى شىء عن إقامته فى المرية» ولا عن 
خروجه ووصوله إلى فاس. كان من الأقضل عدم تذكر ذلك. بالإضافة إلى ذلك؛ 
فبصفته مسلمًا فقط كان يمكنه القيام بالرحلة من المرية إلى سبتة ثم فاس بدون خطر 
كبيرء وقد كان ذلك يمثل الطريق المعتاد؛ وإن السفر من المرية ثم مليلة وطازة وقاس 
كان من الصعب تخيله فى تلك الفترة وتلك الظروف . 
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إن موضوع التخفى عند آل ميمون تم توثيقه فى كتابين؛ أحدهما للأب والآخر للإبن. 
ومن المحتمل أن يكون الكتابان قد ألفا فى نفس السنة ههه/, ١١70‏ أما كتاب الأب 
فعنوانه "رسالة التعزية أى التسلية ". وهى عنوان معبر بذاته» أما كتاب الابن فيمثل 
الكتاب الحاخامى الأول له . ولا أدرى لماذا يصفه العديد من المؤلفين بأنه فلسفى: هل 
لم يقرءوه؟ أو أنهم يتظاهرون بذلك؟ . لقد كُتب ذلك الكتاب باللغة العربية وعنوانه 
بالعبرية "73-86730 1996/84 ": ومع أن هذا الكتاب له أيضا عناوين أخرى أقل إثارة 
للمشاكل أو للخطر: إلا أنه (ذاع عنوان) "حول الارتداد الاجبارى". ومن الأمور الغريبة 
أن آل ميمون- وكانوا قد وصلوا حديقًا إلى فاس - بدءوا فى الدفاع عن اليهود 
الذين كانوا يخفون إيمانهم بدين موسى. ويكل تأكيد كان هناك متعصب يتهمهم - 
يعيرهم بذلك - يُقرّعهم, لكن هذا المتعصب كان يقوم بنفس الدور الذى قام به الأحمق 
فى كتاب ال «هأوهاومء5 للقديس أنسيلمى. 

لقد وجه أحد أبناء جيلنا سؤالا ليستشير رجلا يدعى أنه عالم, وهو شخص لم 
تعان جماعته من اليهود مما عانت منه بقية الجماعات فى هذا الاضطهاد. ولما كنا 
نعرف الموضوع جيدا ولا نستطيع أن نتحمل جهل ذلك الرجل» فإننا نريد أن نقدم له 
إجابة على الرغم من أنه لى فكرنا فى كل كلماته فليست هناك حاجة لأى إجابة. 

أما نص موسى بن ميمون فلا يخلى من قيمة؛ فلا يجب أن تفوتنا فرصة قراعته : 

' حول (حقيقة) حالة الارتداد الحالية وعلاقتها بحالات ارتداد سابقة» وحول ما 
يجب القيام به نحوهاء يجب أن تعرف أنه فى كل حالات الاضطهاد السابقة؛ وذلك على 
أيام علمائنا القدامى ,صدرت الأوامر بانتهاك أوامر الشريعة وارتكاب الخطايا كما 
يذكر فى التلمود. حيث حرم عليهم دراسة الشريعة؛ وختان أطفالهم؛ كما أجبروا على 
مضاجعة نسائهم خلال فترة الحيض. وعلى العكس ففى هذه المرة فإننا لسنا مجبرين 
على القيام يأى فعل إلا النطق بالشهادة. وإذا أراد أحدنا أن ينفذ بشكل سرى ال 
١‏ أمراء فإنه يستطيع أن يفعلء ولا يكون مذنبا إلا إذا قرر عدم توقير يوم السبت 
بدون أن يكون هناك إكراه . لأنه فى حالة الاضطهاد - الإكراه - الحالية لا يجير أحد 
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على تنفيذ أى عمل إلا النطق بالشهادة. ومن ناحية أخرى. فإن المسلمين أتفسهم 
يعرفون أننا لا نؤمن بهذه الشهادة؛ وأن منْ ينطق بها فإنما يفعل ذلك لكى لا يقع تحت 
طائلة عقاب الملك ويرضى الملك بذلك "(؟) 


لم يكن موسى بن ميمون يرفض الاستشهاد فى سبيل الدين ولا يحتقر الشهداء. 
إن المطالبة بأن يفدى الإنسان حياته قبل أن ينتقص اسم الله المقدس وأوامره هى أمر 
جدير بالمدح وضرورىء ولكن ليس فى تلك المرة. وذلك كما كان قد كتب من قبل أبوه 
الحاخام إسحاق بن ميمون: ' إن من يقرأ صلواته وإن كان ذلك بشكل مختصرء 
ويمارس الأعمال الحسنة فإنه سيظل يهوديًا مخلصا.” 

ومع ذلك؛ فإن هذا السلوك العقلانى والمتحرر - لبنى ميمون - كان يخرجهم 
من الانتماء للجماعة السفاردية المتشددة, وأجبرهم على أن يعيشوا فى الظروف 
القاسية الخاصة باليهود المتخفين فى فاس. وبعد أن أصبح موسى بن ميمون مشهورا 
وذلك فى أثناء إقامته فى مصر كان أعداؤه يعيرونه بسنوات الارتداد الظاهمرى 
فى المغرب» وأن العزاء سوف يأتيه من ناحية أخرى؛ ويخاصة من الجماعات 


اليهودية البروفنسالية. 


(ج) في أرض الميعاد: 


كان موسى بن ميمون يشير فى كتبه إلى وجود حد معين مقبول لعملية التخفى. 
فقد كان يمكن إن يرضى السلطان أن يعلن اليهود - فى الوقت المناسب - الشهادة 
على الملأء لكن المسلمين المجاورين لهم لم يكن من السهل إقناعهم ويخاصة إذا كانوا 
قد عرفوا أى قرأوا رسالته عن ' الارتداد الإجبارى". والتى كتبها باللغة العربية. لقد تم 
- فى النهاية - إعدام يهوذا بن شوشان. ألم يكن من الممكن أن يلقى بنى ميمون نفس 
المصير؟ وهكذا قرروا الهجرة. ولا كان طريقهم هذه المرة إلى أرض الميعاد؛ فقد كان 
من الممكن أن يحدد ساعة السفر ويوم الرحيل : 
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“ونزلت البحر فى اليوم الرابع من شهر آيار [14 إبريل عام ]١١76‏ وكان ذلك 
ليلة السبت؛ ثم تعرض لنا فى العاشر من الشهر المذكور موج عظيم كاد يغرق 
سفينتناء وهاج البحر وماج "!*) وفى ليلة السبت الموافق الثالث من شهر سيفان 
[11 مايو عام ]١١176‏ نزلنا بسلام على شاطئ عكاء وقد هرينا هكذا من الارتداد. وفى 
يوم الثلاثاء. الرابع من شهر مارهيشفان [الموافق ١"‏ من أكتوير عام ]١1١10‏ خرجنا 
من عكا نحو بيت المقدس - أورشليم - . وعلى الرغم من الأخطارء فقد دخلت إلى 
المعيد الكبير [ساحة المعبد التى تشغلها المساجد]. وهناك صليت يوم الخميس 
السادس من شهر مارهيشفان [ الموافق ١5‏ من أكتوير عام .]١١76‏ وفى التاسع من 
ذلك الشهر غادرت بيت المقدس واتجهت إلى بيت لحمء وذلك لتقبيل مقابر البطاركة فى 
كهف ماكبيلاء فى ذلك اليوم صليت وأنا فى الطريق وشكرت الله على كل هذه 
النعم. (كتاب السراج). 

وتبعًا للتراث؛ كان يعيش فى مدينة بيت المقدس أريع عائلات عبرية فقط. وكانت 
المدينة قد تحولت إلى خراب بعد حروب الصليبين» ويبدو أن موسى بن ميمون يشير 
إلى هذا عندما يقول إن تلك الخرائب تشير إلى ما يمكن أن يحققه البشر نتيجة 
للأحقاد الموجودة بينهم : 

' اللهم أعطنى قوة لكل شىء وساعدنى على تحقيق أهدافي؛ وكما قد صليت هنا 
أمام هذه الخرائب: فأدعوك أن تمنحنى ولكل إسرائيلى الفرصة أن يرى الأرض 
المقدسة وقد صلحت وأصبحت خالية من الدمار,” 

ويكل تأكيدء فإن ابن ميمون لم ير ذلك. لقد تم نقل جثمانه بعد موته, وذلك فى 
الليلة العشرين من شهر ثيت من عام 1914م من بدء الخليقة؛ الموافق ١١‏ من ديسمير 
عام 5 :١17١‏ إلى طبرية فى أرض الميعاد حيث تم دفنه هناك. 


السابق ص ١‏ ملاحظة هامشية .المت 
بى ص 2 جم 


وحول نفيه من أرض الميعاد لا توجد ضرورة التأكيد على ذلك حيث يوجد ذلك فى 
كل كتيه. والعبارات الخاصة بذلك مليئة بالمشاعر الفياضة: وتعتير أكثر الفقرات عمقا 
فى كتابى "السراج" :7183/ناط وأدلالة الحائرين". 


(د) المجد لا يمحو أثر النفى: 


اختارت عائلة بنى ميمون مصر موطنا جديدا لهاء وكان عمر موسى حينئذ ثلاثة 
وثلاثين عامًا حيث أقاموا فى الإسكندرية. فى ذلك الوقت مات والده الحاخام إسحاق 
بن ميمون الأندلسى حيث وصلته رسائل تعاز من كل مكان. وقد تكفل أخوه داوود بن 
ميمون بحل المشكلات المتعلقة بالسكن والقوت اليومى: حيث استطاع أن يفتتح متجرا 
للاحجار الكريمة من خلال ميراثه لأبيه. وقد اضطره التزمت الدينى لليهود السكندريين 
الحرفيين جدًا إلى أن يترك الإسكندرية وينتقل إلى الفسطاط؛ وهى الجزء الأكثر قدما 
من القاهرة الحالية. مات أخوه داوود» وكان قد أحبه من كل قلبه. ويعد ذلك بقليل ماتت 
زوجته الأولى. 

كان يجب عليه فى تلك الآونة أن يكسب قوته بنفسه؛ ولم يكن يحب أن يعتمد على 
الجماعة اليهودية القاهرية, لهذا قرر أن يمارس الطب. ونظرا لشهرته فقد تعرف على 
الفاضل وكان وزيرًا وكاتبًا ملكيًا لصلاح الدين الشهير؟ الذى عينه طبيبًا خاصًا 
بالبلاط الملكى. حينذاك تزوج زوجته الثانية؛ وهى أخت الكاتب الملكى المعاطىء والذى 
تزوج بأخت موسى بن ميمون» ورزق منها بابن يدعى إبراهيم. وفى عام /اه//ا/111, 
عين موسى نقيبًا للجماعة اليهودية؛ وهو عبارة عن تكريم مزدوج من صلاح الدين نحو 
الإسرائيليين» حيث إن هذا المنصب كان خاليًا منذ سنوات عديدة» ونحى موسى حيث 
كان يمثل اعترافا بمجده ومكانته الشخصية. ولم يستخدم موسى هذا اللقب مطلقاء 
والذى لم يتناساه العرب مطلقا فى كتبهم عندما يشيرون إلى موسى بن ميمون. لقد 
تعامل بأمانة وكرم مع الكل. كانت شهرته واسعة وكبيرة ويبرزها هو حين يمصف 
أعماله المتعددة والكثيرة حيث يقول: 


'ومسكنى بمصر ومسكن الملك بالقاهرة» وييننا نحى مسافتى السبتء وأقابل الملك 
فى ساعات الصبح. أما إذا كان هناك مريض فى قصر الملك من أبنائه, أى من نسائه. 
أى من احد رجال حاشيته فإنى أمكث أكثر ساعات اليوم بالقصرء ومجمل القول إنى 
أبكر صباح كل يوم إلى القاهرة . أما إذا لم يطرأ طارئ فأعود إلى مصر بعد الظهر 
وأصل إلى منزلى متعبا وجائعا وأجد على المقاعد خلقا كثيرا من المسلمين واليهودء 
منهم الوجيه والعامى؛ كما أن منهم القاضى والشرطىء ومنهم الصديق والعدى. ويعد 
أن أترجل عن الدابة أغسل يدى ثم أخرج لمقابلتهم والاستئذان فى تناول الطعام 
الخفيف, ثم أخرج إليهم لأداويهم ولكتابة أوراق الأدوية, وهكذا لا ينقطع وفود الزائرين 
قبل دخول الليل بساعتين أو نيف, وهم من الذين يأتون للسؤال فى موضوعات 
الشريعة, وأجيبهم وأنا مضطجع على السرير من التعب والضعف ."*) 

ويوم السبت فقط يمكننى التفكير أو تبادل الحديث على انقراد مع أحد اليهود. 
بعد ذلك, تجتمع كل الجماعة اليهودية- أو على الأقل الجانب الأكبر منها - فى المنزل 
بعد أداء الشعائر الدينية الصياحية عند ذلك أنصحهم بما يناسبهم عمله فى الأسبوع 
القادم؛ ونقرأ الكتاب المقدس بعض الوقت وذلك حتى الظهر ثم يعودون إلى بيوتهم. 
بعض اليهود يعودون مساءً لدراسة الكتاب المقدس وذلك حتى الصلاة المسائية وهكذا 
تكون حياتى”*). 

إن شهرة موسى بن ميمون كطبيب ونقيب للجماعة اليهودية وكمؤلف لكتابى 
"السراج" و'دلالة الحائرين” و“مثانى التوراة" 50,8 801556 كان لها طابع عالمى. حيث 
اعترفت به الجماعة اليهودية فى لونيل فى بروفنسياء واعتبرته أعلى سلطة فى الفكر 
الحاخامىي. وقد عبر له السلطان الأقضل؛ وهو الاين الأكبر لصلاح الدين ووريث 


عرشه عن تقديره. وترجم شموئيل بن تبون كتابه “دلالة الحائرين " «أزناطعل؟ عرولا 


(*) انظر موسى بن ميمون - المرجع السابق - ص "١‏ (المترجم ). 
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موسى بن ميمون يحس بأنه قد أصبح عجوزا ومتعبًا وغير قادرعلى القيام بأعمال 
فكرية جديدة. 

' مكثت مريضما لمدة عام تقريبًاء أما الآن فقد تعافيت, ولكن ليس بشكل كامل, 
وما زلت مضطرا لقضاء أغلب اليوم فى الفراش. وعلى الرغم من ذلك؛ فإن مسئولية 
علاج المرضى تقض مضجعى وولا تتركنى فى حالة سلام نهارا أو ليلا . ولكن ماذا 
التى كانت أيام الشباب» وحيويتى أصبحت قليلة» وقلبى صار باردًا ونفسى ضعيفة, 
وثقل لسانى» ويداى ترتعشان لدرجة أنه أصبح من الصعب على كتابة خطاب قصير 
بيدى.”37) 

إن رؤيته الحكيمة لحياته تجعله يرى حالة الدراسات اليهودية فى عصره بشكل 
متشائم جدًا إلا فى الجماعات اليهودية الموجودة فى بروفنسيا: 


'فيما يتعلق بكمء أيها الأخوة والأصدقاءء. فلتتشجعوا وتملأوا قلويكم بالحماس . 
يجب أن أقول لكم إنه فى هذه الأيام الصعبة جذا لم يعد هناك رجال يحافظون على 
راية موسى عالية خفاقة ... إننى أعلم جيدا أنكم وكل أبناء المدن المجاورة لكم قد 
انشغلتم فى الدراسة, وكذلك أعلم أنكم رجال شرفاء وعلماء. لكن دراسة الشريعة 
اختفت فى كل الأماكن الأخرى... وفيما يتعلق بالجماعات اليهودية الموجودة فى المغرب 
فأنتم تعلمون القرارات التى صدرت بشأنهم وذلك بسبب معاصينا. وأنتم فقطء 
ياإخوانى» يارجال منفاناء أنتم سند لنا"). 


(ى) مؤلفات موسى بن ميمون المكتوبة: 


من بين مؤلفات موسى بن ميمون العديدة التى نسبها له كاتبو سيرته أى فهارس 
الكتب يوجد لدينا ٠‏ أى 58 نصا كلها مكتوية باللغة العريية, ومن بين النصوص 
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العبرية يوجد نص واحد مؤكد وهو 70:2 8/1/1576. وفى كثير من الأحيان ققدت 
النصوص العربية» وفى حالات أخرىء أدت عملية كتابة أسماء المؤلفات بالعيرية - كما 
هى العادة - إلى حدوث العديد من الأخطاء. ويعتبر كتاب” دلالة الحائرين" هو المؤلّف 
والكتاب الرئيسى لموسى بن ميمونء ويمثل مختصرًا حقيقيًا للمعرفة اليهودية 
فى العصور الوسطى ٠‏ ولكن لا يجب أن يقلل هذا من قيمة مؤلفاته الطبية؛ وكذلك من 
كتابه الذى يبرر فيه الارتداد الظاهرى لليهود المجبرين على ذلك بسبب اضطهاد 
الموحدينء ولا من العلم الرباني- الحاخامي- المويجود فى كتب 53ه1 عوذذلة ,تقمتتدناا 
والثلاث عشرة قاعدة #). 


؟"- هدف جدلية موسى بن ميمون : 
0 حير يهودى: 


إن التقييم الإيجابى لدور وقيمة موسى بن ميمون - والذى هو عن حق - عادة ما 
يؤدى إلى تجاهل آرائه القاسية عن المسيحيين والمسلمين. ولقد ذكرنا رأيه عن المسلمين 
وسوف نذكر رأيه عن المسيحيين حيث يقول: 'وكما تعلمون جيدا فإن المسيحيين 
المعجزات؛ مثل إحيائه للموتى وجعلهم أشخاصاء وكذلك المعجزات التى يخدعون بها 
أنفسهم؛ ونستطيع نحن إن نوافق عليها أو نعترف بها من الناحية الجدلية؛ ولكن؛ على 
الرغم من هذاء لا يستطيعون أن يقنعونا بأن يسوع الناصرى هو المخلص لأننا من 
الممكن أن نجد فى أيات الكتاب المقدس ألف دليل تقريبًا يدل على أن يسوع ليس هى 
المخلصء وذلك حتى لى استخدمنا مصطلحات أولئك [المسيحيين]!"). 

لقد كتب موسى بن ميمون كتبه ليرشد الجماعة اليهودية كما يشرح ذلك فى بداية 
كتابه "دلالة الحائرين : 


( لم يقصد بهذا الكتاب) تفهيم جملته للجمهور من لم ينظر إلا فى علم الشريعة 
...وما كان قصدى أن ألخص معانى العلم الإلهى على بعض المذاهب ... وإنما كان 
الغرض بهذه المقالة أن أبين مشكلة الشريعة وأظهر حقائق بواطنها التى هى أعلى من 
أفهام الجمهور" (*) وبمعنى أصح أن نرشد الإنسان المتدين الذى درس العلوم الفلسفية 
ويعرف أسرارها التى تجذب العقل الإنسانى وتستولى على مداركه., ولكنه يبقى 
مشوشا . ولهذا الكتاب هدف آخر: هى شرح الأشياء المجازية - الرمزية- الخفية التى 
تحتوى عليها الكتب النبوية [حيث إن] الشخص المؤهل بشكل حقيقى حين يدرسها 
ويفسرها بمعناها الظاهرى فإنه أيضا سيحس أنه غارق فى حيرة عميقة؛ ولكن بعد أن 
أوضحنا له الأشياء المجازية - الرمزية- فإنه سيحس بالراحة ويتحرر من الحيرة. 
ولهذا سميته 'دلالة الحائرين". ولا أدعى أن كتابى هذا سيقضى على كل لون من 
الشبهات» ولكنه سيقضى على أغلبها وأصعبها. 

إن الإنسان ذا الإحساس التبيل لن يطالبنى ولن ينتظر منى أن أنهى موضوعا 
عندما أتحدث فيه. وإذا رغبت أنت فى فهم كل ما يحتويه هذا الكتاب يجب عليك أن 
تقوم بعملية ربط بين العديد من فصوله. واللغة المستخدمة التى كتب بها هذا الكتاب لم 
تكن من قبيل المصادقة, وإنما كانت لفة دقيقة جداء وإننى على يقين من أن كل 
المتدينين» الذين لم يقوموا بعد بدراسات تأملية سوف يستفيدون من بعض فصول هذا 
الكتاب. أما المتعمقون فكما قلت الذين يحسون بالحيرة سوف يستفيدون من كل 
فصوله. والله تبارك وتعالى هو شاهد على المخاوف الشديدة التى شعرت بها عندما 
كتبت أشياء أرغب فى أن يحتوى عليها هذا الكتاب والتى لا توجد فى أى كتاب آخر 
من الكتب التى ريما ألقها أحد من أبناء ديننا - فى هذه الفترة من الشتات - ولم 
يصل إلينا ” 


(ه) حتى هنا انتهى نص ابن ميمون وياقى الاستشهاد من ترجمتنا . انظر موسي ابن ميمون - المرجع 
السابق ص 5١‏ . (المراجع) 


إذا أخذنا حرفيًا تعبيرات كتاب “دلالة الحائرين", فإن موضوعين اثنين هما اللذان 
سيشرحان هذا الكتاب بوجه خاصء وجدلية فكر موسى بن ميمون بشكل عام : أولهما 
الجدل حول نظرية الخلق وفقا للكتاب المقدس ووفقا لعملية الصدور (الفيض) الفطرى 
الإغريقى وو وثانيهما تفسير الفقرات التوراتية المجازية. كل هذا مع 
التواضع الذى عادة ما يفتخر به - ويبديه - كبار المفكرين. لكن من المناسب أن 
نوضح بعض النقاط . النقطة الأولى تتعلق بالسلوك التقليدى الخاص بإهداء الكتاب 
إلى مسبتقيل أى شخص ما يهمه الأمر, وه أمر معروف جدا منذ الإغريق وحتى 
يومنا هذا. وهذا يفيد فى الحالة الراهنة؛ بالإضافة إلى ذلك, فى شرح الطريق المعتاد 
للتكوين العلمى - الفكرى - فى العصور الوسطى بشكل سهلء حيث يكتب ابن ميمون 
قائلا: 

' أيها التلميذ العزيز- يوسف بن عقنين -, لما مثلت بين يدى وقصدت إلى من 
أقاصى البلاد للقراءة على» عظم شأتك عندى لشدة حرصك على الطلب. ولما رأيت قى 
أشعارك ومقامتك .... من شدة الاشتياق للأمور النظرية ... فلما قرأت على ما قرأته 
من علم الهيئة وما تقدم لك مما لابد منه. زدت بك غبطة لجودة ذهنك وسرعة تصورك» 
ورأيت شوقك للتعليم عظيماء فتركتك للارتياض فيه لعلمى بمالك, فلما قرأت على ما قد 
قرأته من صناعة المنطق, تعلقت آمالى بك ورأيتك أهلا لأن تُكشف لك أسرار الكتب 
النبوية حتى تطلع منها على ما ينيغى أن يطلع عليه الكاملون» فأخذت ألوح لك تلويحات 
وأشير لك بإشارات فرأيتك تطلب منى الازدياد» وسُمتنى أن أبين أشياء من الأمور 
الإلهية» وأن أخبرك بمقاصد المتكلمين وطرائقهم ... وآمرك أن تأخذ الأشياء بترتيب 
قصدا أن يتضح لك الحق بطرقه لا أن يقع اليقين بالعرض ولم - أمتنع طُولٌ اجتماعك 
بى - إذا ما ذكر نص من نصوص الحكماء فيه تنبيه على معنى غريب - من تبيان ذلك 
لك. فلما قدر الله الافتراق وتوجهت إلى حيث توجهت أثارت فئ تلك الاجتماعات عزيمة 
كانت قد فترت وحركتنى غيبتك لوضع هذه المقالة لك ولامثالك "(0()0). 


(») انظر موسى بن ميمون - المرجع السابق ص 14 (١‏ المترجم) 
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ولنتذكر نص ابن طفيل المشايه للنص السابق: 


' سألت أيها الأخ الكريم الصفى الحميم - منحك الله البقاء الأبدى. وأسعدك 
السعد السرمدى - أن أبث إليك ما أمكننى بثه من أسرار الحكمة المشرقية ...فاعلم أن 
من أراد الحق الذى لا جمجمة فيه فعليه بطلبها والجد فى اقتنائها... لقد حرك منى 
سؤالك خاطرا شريفا أفضى بى والحمد لله إلى مشاهدة حال..."(*) 

والملاحظة الثانية هى الخاصة بهدف الكتاب. حيث إنه موجه لمنْ كرس نفسه 
لدراسة الفلسفة والعلوم ويجد نفسه حائرا. وفى هذا لا يتفق فقط مع ابن طفيل بل 
مع ابن رشد أيضنا فى كتبه "التهافت" ى"الفصل" و"الكشف". ويجب أن يضاف إلى هذا 
ملاحظة ثالثة: والخاصة بالتواضع - حيث إنه متأكد من أن المبتدئين سوف يستفيدون 
من كتبه. إذن تستمر أوجه التشابه مع ابن طفيل بل مع مقدمة كتاب * الشفاء” 
لابن سينا أيضا. ومصطلح المبتدئين يتفق حرفيًا مع المصطلح الذى سوف يستخدمه 
القديس توما فيما بعد "001005". الجدد" والملاحظة الرابعة تعتبر جديدة نسبيًا حيث 
تتعلق بالحرص والانتباه وكيفية قراءة مؤلفاته والتعامل معها . 

حيث يقول : 'إذا أردت أن تعرف كل ما تحتوى عليه كتبى بدون أن يهرب منك أى 
شىء يجب أن تربط بين فصوله المختلفة, ولا تقصر كل فصل منها على محتواه العام 
ارو واي اليا وان لي كز كلد لوده كز عنياةا المي حتى ولو كانت لا 

تنتمى إلى موضوع ذلك الفصل. واللغة المستخدمة فى الكتاب لم تكن من قبيل 

المصادفة وإئما تم اختيارها بكل دقة.... حيث حرصت ألا أترك أى نقطة غامضة يدون 
توضيح. ولم أقل شيئًا خارجا عن الموضوع: وإنما فعلت ذلك لأشرح شيئًا موجودًا فى 
نفس الموضوع. ولا تقم بعملية القراءة وأنت معبا بآرائك المسبقة .)١١("‏ 


(*) الشفاءء. تحقيق قنواتى - القاهرة ,١557‏ ص 4 - ٠١‏ (المترجم ). 
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والملاحظة الخامسة تتعلق بالمحتوى: شرح أسماء أو مصطلحات معينة» ولكن 
ليس كل الأسماء والمصطلحات: حيث إن بعض الأفكار الفيزيائية تكون صعبة. وفى 
هذه النقطة يتشابه هذا النص مع بعض نصوص ابن رشد فى كتبه التى ذكرتاها 
سابقاء ولكن مع استثناء أمر واحد: وهو أن المفكر المسلم لا يقبل التحفظ فى أى 
رأى فيزيقى. 

ومن ثم, وياختصار فإن كتاب مووسى بن ميمون يتوجه إلى نفس نوعية قراء كتب 
'حى بن يقظان' لابن طفيل والتهافت' والفصل' و الكشف' لابن رشد ومختصرى 
5 للقديس توماء ولكنه يتفق بشكل أكبر مع الفكر الفلسفى لابن طفيل 
والقديس توماس أكثر من اتفاقه مع الموقف الفلسفى لابن رشد. ولهذا يجب أن 
أكرر هنا أن الدوافع أو السبب المادى لمؤلفات موسى ين ميمون يمكن أن تكون نقس 
ما يشرحه ويعرضه لكن السبب النهائى والعلة الشكلية هى الرغبة فى المعرفة 
والتعمق فى الحقيقة؛ والتى أشار إليها أرسطو فى بداية كتاب * الميتافيزيقا ما 
وزاء الطنيعة + 


(ب) الجدلية الحاخامية لموسى بن ميمون : 


إن تطور جدلية موسى بن ميمون يتميز بأنه شاق وصعب إذ يجب أن يحل 
إشكالية التناقضات التى توجد بين التفسيرات الكهنوتية للتلموديين والقيّاله (داهطةء 12) 
ومؤلفات علم الكلام من ناحية والمختصرات سواء التوافقية أو المتضادة. الخاصة 
بالفلسفة - تقريبًا - فى شكلها الأفلاطونى الجديد من ناحية أخرى, وقد قمنا 
بعرض إشكاليتها فى كتابنا هذا سابقا. ومن البديهى أن يعترف موسى بن ميمون 
بوجود تعارض ظاهرى ومحتدم بين التقديم الجدلى للدين والتقديم الجدلى للفلسفة 
ولكن لا يوجد ذلك فى الأصل أو على الحقيقة . وأن الشيء الخطير أن عامة البشر 
تهتم - بشكل خاص - بالتقديم (فى ذاته)؛ بل والأمر أكثر من هذا لدى شعب مثل 
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الشعب اليهودى الذى كان يحتاج لدقة كبيرة جدًا فى هذا التقديم والناحية الشكلية, 
وذلك إذا كان يريد أن يحافظ على هويته حيث عاشء ولقرون طويلة» بدون وطن أى 
بيت» وقد امتزج بشعوب أخرى خاضعا لهم ويشكل عام مهمشا وذليلاً وغير مفهوم 
من قيلها. 

إن الدور الكبير والقيمة الكبرى لموسى بن ميمون تبدو عندما يعلن أن إيمان 
إسرائيل - الإيمان اليهودى- والمعرفة الإغريقية - فى الواقع - ليسا خصمين لدودين 
لا يلتقيان. وإن كلا من الإيمان والمعرفة متشابهان فى جوهرهما؛ بل وأكثر من هذاء 
أن الفلسفة هى الوسيلة الوحيدة لاستيعاب وفهمه محتوى الوحى. فالإيمان هو طريقة 
علمية وأهدافه - وعناصره وموضوعاته - يمكن فقط أن تفهم فى شكلها المباشر من 
خلال المعرفة الفلسفية, والتى لها نفس درجات الحقيقة الدينية. والفلسفة هى طريق 
نحو الله. وهى عنصر دينى أساسى وجوهرى. والمعرفة الميتافيزيقية ليست نتيجة 
لأبحاث قائمة على التفكير وموجهة تبعًا للطريقة المنهجية أو المنهج العلمى؛ وإنما هى 
حدس براق وإضاءة دورية (متقطعة). وبشكل ما هى معرفة لا يمكن أن توصف- 
بشكل قطعى- بأنها مكتسبة؛ وهذا هى السبب الذى يجعل الأنبياء يشرحون الحقائق 
الميتافيزيقية» وحتى الفيزيقية» وذلك باستخدام غطاء المجان. لقد حاولت الفلسفة أن 
تقدم تفسير وشرحا لهذه الأشياء بدون أن تصل مطلقا إلى الوضوح والدقة الخاصة 
بالمعرفة النبوية. 


؟ - تكوين موسى بن ميمون العلمى ومصادره: 


يعتبر موسى بن ميمون مشائيًا وتابعًا مخلصًا لأرسطى. إلا فيما يتعارض مع 
الإيمان» ولكن يجب أن يفهم أن أرسطو المقصود هو الخاص بالعصور الوسطى. 
والفلاسفة المعاصرون والذين أثروا فيه بشكل كبير هما الفارابى واين باجة. وأحد 
أساتذته هى جابر بن أفلح الإشبيلى الذى تبعا لقوله" كانت لى علاقة باينه". ويعامل 
ابن باجة بكرم ويقول 'لقد تعلمت دروسما على يد أحد تلاميذه19). 
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والمؤلفون والكتب التى يذكرها موسى بن ميمون كثيرا هم: أرسطو؛ وأصحاب 
الكلام والمعتزلة, و(كتاب) الزراعة النبطية, والإسكندر الإفروديسى وأقلاطون 
والفارابى: وابن باجة؛ وجالينوس ويطليموسء والأشاعرة: وابن سينا وابن رشد 
وأبقراط وثابت بن قرة. ومن بين المذكورين يبشكل عابر - أى مرة أى مرتين - يجب أن 
نشير إلى ديموقرتيوسء وأقليدسء وابن أفلح» ويوحنا فيلوبون» ولوكريثيى, وفيثاغورث 
والرازى والسفسطائيين وثامسطيوس 182015110. 

لم يكن موسى بن ميمون يثق إلا فى المؤلفين الأندلسيين : 

“أمَا الأندلسيون من أهل ملتنا فيستمسكون كلهم بتقاويل الفلاسفة: ويميلون 

لآرائهم ولا يسلكون مسالك المتكلمين."7*) ولهذا السبب يتبنون - فى كثير من 
الأحوال - الآراء التى عبرنا عنها فى هذا الكتاب فى الأشياء القليلة الحديثة التى بقيت 
لنا .“059 


أما أرسطى فهى المرشد للفكر الفلسفى حيث يقول عته : 

"أما مدونات أرسطاطاليس فهى كالجذور تعد أساسا لجميع مدونات الحكمة وهى 
لا تفهم إلا بيمعونة مؤلفات الإسكندر أو ثامسطيوس أو عن طريق شروح ابن رشد . 
أما مصنقات بندقلوس وفيشاغورث وفرمس وفورفوريوس فتشتمل على المذاهب 
الفلسفية القديمة التى لا تصلح لأن يضيع الإنسان زمنه من أجلهاء ونظريات أفلاطون 
أستاذ أرسطاطاليس هى مدوناته عميقة وتنطق بالحكمة. وفيها للرجل المثقف غنية عن 
غيرهاء وكذلك تغنى مؤلفات أرسطاطاليس عما قيلهاء وعلمه غاية ما انتهت إليه المعرفة 
البشرية ."9**) باستثناء آراء من يتلقى الوحى الإلهى ويصل إلى درجة النبوة: والتى 
تمثل أعلى الدرجات”5١).‏ 


(*) حتى هنا ينتهى نص بن ميمون والجزء الباقى من الاستشهاد من ترجمتنا. انظر موسى ابن ميمون - 
المرجع السابق ص 47 . (المترجم) 


(*ه) انظر موسى بن ميمون - المرجع السابق ص 15-15 .(المترجم) 
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القد قلت لك - فى موضعه - كل ما يمكن التأكيد عليه بصدد رأى أرسطو فيما 
يتعلق بأصل العالم؛ وقد بينت بعض جوانبه؛ وقد عرضت العديد من أوجه الاعتراض 
على رأى من يؤكد أن الرواية التوراتية عن خلق العالم تسمح [بقبول] نظرية أرسطو 
الخاصة بالكون. ونظرية أزلية الكون تشير اعتراضات أكثر من تلك التى يمكن أن 
تثيرها نظرية خلق العالم. *,)١5("‏ وأنصح لك ألا تدرس مصنفات أرسطاطاليس إلا عن 
طريق شروحه للإسكندر أو ثامسطيوس أ ابن رشد '(17(0) 

ولكن موسى بن ميمون يفضل - من الشارحين - القارابى بشكل خاص: 

' وعلى العموم ألفت نظرك إلى أن لا تجهد نقسك فى كتب المنطق ولا تعن إلا بما 
كتبه أبى نصر الفارابى لأنها كالير النقى؛ وبخاصة مصنفه مبادئ الموجودات ."(+5) 
ويمكن أن يقفهم شخص ما ويشتهر من خلال كلماته. أما الفارابى فقد كان 
مشهور بعلمه ومعرفته. وأيضًا أبى بكر بن الصايغ [ابن باجة] فقد كان فيلسوفا 
عظيماء وكلماته وكتبه كلها صحيحة لمنْ يفهم؛ ومستقيمة [المعنى] لمن يرغبون فى 
المعرفة "032 

وقد كان لابن ميمون تحفظات على ابن سينا حيث يقول : " أما مؤلفات على بن 
سينا فمع اشتمالها على جودة التدقيق ودقة التمحيص فليست مثل كتب أبى نصر 
الفارابى» وهى أيضًا من المدونات المجدية التى تؤهل الإنسان للبحث بالإمعان فى 
دقائقها الية لني 

وريما كان مصدر الشكوك فى كتب ابن سينا هو مؤلفاته عن مصير الإنسان 
حيث يقول ابن ميمون: 


)مع إلى هنا انتهى نص ابن ميمون وياقى الاقتباس من ترجمتناء المرجع السابق ص 15 . (المترجم) 
(***) المرجع السابق ص 74 (المترجم) 


ند 
م 
كن 


'لقد كان الحاخام صموئيل هاليقى اليغدادى يعتبر المتكلمين أكثر الفلاسفة 
معرفة, على الرغم من أنه كان لا يعرف الطرق التى من خلالها يميز الفلاسفة بين 
[مفاهيم] لضرورى والمستحيل والممكن. وكان يذكر أيضا نصوصا اقتبسها من كتاب 
الجزاء' [- كتاب اكتساب السعادة] لابن سينال"١).‏ 

لقد وصلت كتب ابن رشد إلى موسى بن ميمون فى وقت متأخرء وعلى الرغم من 
أنه قد قرأها بسرعة, فإنه نصح يها: " لقد وصل إلى- فى هذه الفترة - كل ما كتبه 
ابن رشد عن كتب أرسطى, باستثتاء كتاب "عن الحاس والمحسوس". ويبدى لى [ الأول 
وهلة ] أنه قد وفق فى ذلك؛ لكن حتى هذه اللحظة لم أجد أى وقت لكى أقرأ كتبه 


[بتمعن]!:5). 
وحول مؤلفين آخرين ويخاصة الذين يعتبرهم من المشائين غير الحقيقيينء فله 
آراء قاسية حيث يقول: 


"أما ما ذكرته عن كتابى التفاحة وبيت الذهب فإنهما من المدونات التى تشتمل 
على الخزعيلات والأياطيل: وهما مدسوسان على الرئيسء وأما ما يتصل يكتاب 
الحكمة إلالهية للرازى فليس فيه فائدة ما لأن صاحبه لم يكن إلا طبيبا. وكذلك أقول 
عما كتبه إسحق الاسرائيلى فإنه اعتمد على الخيال والظن والباطل لأنه أيضًا طبيب 
ليس غيرء وما دونه يوسف الصديق لم أطلع عليه ولكن عرفت يوسف فى الأندلس 
وقورا عظيما ‏ "530(09), 


4- البحث عن المعرفة: 
ويرى ابن ميمون أنه على الرغم من أن المؤمن يستطيع تامين معارفه الضرورية 
أى الحصول عليها من المعرفة التى مصدرها الوحى؛ فإنه ينبغى على الإنسان المأقف 


أن يشرح - يتفهم - معرفته وأن يجعل العقل أساسنًا لها حيث يقول: 


() انظرموسى ابن ميمون - المرجع السابق - ص 75 .«المترجم). 
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"إن علماء الدين اليهودى يشكلون العديد من الفرق والجماعات. فهناك فريق 
يشمل الذين ييتعدون عن ديننا بشكل دائم وعلنى. وهناك فريق آخر يمه الذين 
يبتعدون عن الدين بشكل مطلقء وإن كان بشكل غير علنى» حيث يحترمون يوم السبت» 
ولا يشتغلون بالأعمال المحرمة, ولا يرتدون لفظيًا عن الدين... والفريق الثالك هم أولئك 
الذين يعتنقون الدين ظاهريًا وباطنيًا(؟"). 


والفريق الثالث فقط هى الذى يبحث فعلا وبشكل حقيقى عن المعرفة,. وهذا يؤدى 
إلى أن كثيرا من الذين ينتمون إلى الفريقين السابقين يجهلون (قدر) العلماء 

'إننى أعرف أن من ينتقدوننى ويعارضوننى هم الذين لم يفهموا بشكل صحيح 
كل ما قرأناه عليهمء وكذلك الذين يغارون من أننى قد علّمت الذين يسيرون معى 
ويسمعون كلامى ويرون أعمالى. ويحدث الشىء تفسه مع الذى يسمع الذين ينقلون 
كلامى أى يعرفون آرائى [الموضوعة] فى كتبى ويعتمدون فى ذلك على من لم يقهمها 
أى على مجموعة من الحاقدين”9"). 

وعلى أى حال فإن العالم لا يجب أن يستغرب من هذا الوضع حيث إنه: 


"يجب أن تعلم أن البشر فى فهمهم لكلام العلماء ينقسمون إلى ثلاث مجموعات. 
الفريق الأول ويتكون من أغلب الناس الذين عرفتهمء وقد رأيت أعمالهم وسمعتهم وهم 
يتحدثون فيفهمون النصوص تبعا لمعناها الحرفى ولا يفكرون فيها أى يتأملونهاء ولكنهم 
يوقرون العلماء.... والفريق الثانى يتكون أيضا من أناس كثيرين عرفوا كتب العلماء أو 
سمعوهم وهم يفسرون ذلك حرفياء لكنهم يحتقرون العلماء وينتقدونهم حيث يعتبرون 
أنفسهم رجالا أذكياء وعلماء وفلاسفة. لكن ما أيعدهم عن أن يكونوا من الفلاسفة 
الحقيقيين .... والفريق الثالث بكل تأكيد يتكون من عدد قليل جد ؛ وهم أشخاص 
يعتبرون عظمة العلماء وارتفاع مستوى ذكائهم أمرًا بديهيًا ... ويعرفون أن العلماء لم 
يقولوا أشياء مبالعًا فيهاء وأن فى كلامهم توجد معان واضحة وأخرى خفية. وإن كل 
نص يجب أن يفهم بشكل مجازى إذا كان معناه المباشر مستحيثًا أوغير مقبول!؟"). 
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ه- عدم الكفاية المطلقة والجذرية لعلم العقائد التأملى: 


عندما يواجه الإنسان المثقف قضية المعرفة فإنه يعرف أن آخرين قبله قد واجهوا 
القضية نفسهاء وقد وضعوا نظريات متعددة وأنه من المناسب معرفتها. وهكذا: 

'فلما نظرت فى كتب هؤلاء المتكلمين حسب ما تيسر لى كما نظرت فى كتب 
الفلاسفة أيضًا وفق طاقتى وجدت طريق المتكلمين كلهم طريقا واحدة بالنوع وإن 
اختلفت أصنافها "(50)(*) 

501 
ونتائجها. وفيما يتعلق بأصلها يقول ابن ميمون: 

"يجب أن تعرف أن علوما كثيرة كانت ميراثا من إنجازات أمتنا وأنها فقدت 
تدريجيًا. فمثلاً ما يتعلق بالأشياء المحدودة لعلم الكلام عن وحدة الله والموضوعات 
المرتبطة بذلك ,التى أيضًا يمكن أن تجدها عند القراء الذين أخذوها من علماء الكلام 
الإسلاميين, هى قليلة جدا لو قارناها يما كتبه العلماء المسلمون فى هذا الموضوع. 
كذلك ققد حدث أنه عندما بدأ المسلمون هذه الطريقة ظهرت فرقة تدعى المعتزلة, والتى 
أخذ منها إخواننا فى الدين أشياء معينة, كما تبنوا طريقتها. بعد ذلك ظهرت فى 
الإسلام فرقة الأشاعرة الجديدة الذين كانوا يؤمنون بنظريات أخرىء والتى لم تجد لها 
صدى - قبولا - لدى أيناء ديننا"” 

ويضيف "اعلم أن كل ما قاله المعتزلة والأشاعرة إنما هو آراء مبنية على مقدمات 
مأخوذة من كتب اليونان والسريان راموا مخالفة آراء الفلاسقة ودحض أقوالهم, وكان 
سبب ذلك أنه لما عمت الملة النصرانية بين الملل وكانت آراء الفلاسفة شائعة فى تلك 
الملل» ومنهم نشأت الفلسفة ونشأ ملوك يحمون الدين» ورأى علماء تلك العصور من 
اليونان والسريان أن هذه الدعاوى تنقضها الآراء الفلسفية نقضا عظيما بينا - نش 


(*) انظر موسى بن ميمون - المرجع السابق ص 78 .(المترجم) 
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فيهم علم الكلام وابتدءوا يثبتون مقدمات نافعة لهم فى اعتقادهم, ويردون على تلك 
الآراء التى تهد قواعد شريعتهمء فلما جاءت ملة الاسلام وثقلت إليهم كتب الفلاسفة 
نقلت إليهم أيضا تلك الردود التى ألفت على كتب الفلاسفة؛ فوجدوا كلام يحيى التحوى 
وابن عدى وغيرهما فى هذه المعانى, فتمسكوا بها وظفروا بمطلب عظيم بحسب رأيهم, 
واختاروا أيضًا من آراء الفلاسفة المتقدمين كل ما رأوا أنه نافع لهم ... ثم اتسع 
الكلام وانحطوا إلى طرق أخرى عجيبة ما ألم بها المتكلمون قط من يونان وغيرهم؛ لأن 
أولئك كانوا على قرب من الفلسفة. ثم جاعت فى الإسلام أقاويل شرعية خصيصة بهم 
احتاجوا ضرورة إلى أن ينصروهاء ووقع أيضًا اختلاف فى ذلك فأثبتت كل فرقة منهم 
مقدمات نافعة لها فى نصرة رأيها .” (5()8) 

وبالتاكيد ففى فكر علم الكلام توجد بعض الآراء التى يمكن الاستفادة منها: 

"ولا شك ان هناك أشياء تعمنا نحن اليهود والتصارى والمسلمين, وهى القول 
بحدوث العالم الذى بصحته تصح المعجزات وغيرها. أما سائر الأشياء التى تكلفت 
هاتان الملتان الخوض فيها كخوض أولئك فى معنى الثالوث» وخوض هؤلاء فى الكلام 
حتى احتاجوا إلى مقدمات يثبتون بها المقدمات التى اختاروها للأشياء التى خاضوا 
فيهاء وللأشياء الخصيصة بكل ملة منها فلا حاجة بنا تحن إليها بوجه:: (0*)("") 

ومن ناحية أخرىء فإن كثيرًا من آراء علم الكلام مصدرها السفسطائيون: كما 
أشار إلى ذلك جالينوس والفارابى وابن باجة. والافتراضات العامة التى عضدها علماء 
الكلام هى الاثنا عشر التالية: 


'وجود الذرات والفراغ وأن الزمن - الوقت - يتكون من احظات. وإن الجوهر لا 
ينفصل عن الأعراض» وإن الأعراض تنطلق من الذرة وغير قابلة للانفصال» وان 


(*) انظر موسى بن ميمون - المرجع المذكور ص //ا - 8/ .(المترجم). 
(**) انظر المرجم السابق ص 8, . (المترجم). 


الأعراض لا تدوم أكثر من لحظتين والأعراض الإيجابية وأوجه النقص - أو الأعراض 
السلبية - لها نفس الذاتية - الشخصية - وهى أعراض حقيقية. والشكل المادى هو 
عرضء وأن العرض لا يمكن أن يكون سندًا - أصلاً - لعرض آخرء وأن ما هى ممكن 
لا يجب اعتباره من خلال العلاقة المهجودة بين الذات والتمثيل العقلى. ولا توجد أى 
مشكلة فى أن يوجد فى نفس الوقت أشياء لا حصر لها أو أن نفترض أنها تتكون من 
الذات والعدمء وأن الحواس لا يمكن أن تكون قاعدة للرأى أو الاعتماد عليها لتكون 
حكما أو رأيا (2'). 


5- معنى المعرفة : 
النظرية عندهم معنى قريب من المعرفة الخاصة بالوحيء فمن المناسب أن نبدأ بالمعنى 
الحقيقى لمصطلح معرفة (حكمة فى العبرية) وحكمة فى العربية: 

'"واسم الحكمة يقع فى العبرية على أربعة معان» وذلك أنه يقع على إدراك الحقائق 
التى غايتها إدراكه تعالى: وعلى اكتساب الصنائع؛ وعلى اكتساب القضائل الخلقية. 
كما يقع على اكتساب الشرور والرذائل (9")(*), 

والمعرفة الحقيقية هى الميتافيزيقية, وهى قمة المعرفة, لكن قد يكون من الخطير 
جدا بدء الدراسة بهذه المعرفة؛ على الرغم من أنها تمثل أعلى الدرجات. 
المنطق فإنك تكون من جملة من يدور حول الدار يطلب بابهاء فإذا فهمت الأمور 


ل( أنظر موسى بن ميحون - المرجع 'اذةءر ص 1٠١‏ (المترجم) 


الطبيعية فقد دخلت الدار وأنت تمشى فى دهاليزها, فإذا كملت الطبيعيات وفهمت 
إلالهيات. فقد دخلت إلى السلطان وأصبحت معه فى دار واحدة: وهذه هى درجة 
العلماء وهم مختلفى الكمال". وهذه الدرجة الأخيرة هى الخاصة بالعلماء الحقيقيين 
الذين يشغل فكرهم الله فقط. حيث يعيشون فى رحاب الملك أو مقره , وهى الذى يمثل 
درجة الأنبياء."(0') 

ويرى ابن ميمون أن الذى يواجه دراسة الفلسفة يجب أن يعرف: 

"أنه من الخطر جدًا البدء بدراسة ذلك العلم أقصد الميتافيزيقا . والأسباب 
والعلل التى تمنع بدء التعلم بموضوعات ميتافيزيقية هى خمسة: صعوية هذه المادة فى 
حد ذاتها. ودقتها وعمقهاء وعدم وجود مهارة عقلية عامة فى البدايات: والوقت الطويل 
الذى تستغرقه الدراسات الخاصة بالإعداد لها والاستعدادات الطبيعية المختلفة, 
وأخيرا الاهتمام المطلوب توجيهه نحو الحاجات الجسدية - الضرورات اليومية - 
[عائلة ....إلخ] وأنه يجب على الدارس أن يعرف أن النقاط التى تسود فيها تلك الحيرة 
عديدة جدًا فى المجال الميتافيزيقى, وقليلة فى الفيزياء ولا توجد فى الرياضيات, وسبب 
هذا تعقد الموضوعات والمصطلحات." 

' فمثلاً الإسكندر الأفروديسى يؤكد أن علل عدم التوافق أو الاختلاف فى 
موضوعات محددة هى ثلاثة: الأولى وتتمثل فى الرغبة الشديدة فى التفوق والسيادة 
التى تمنع الفرد من إدراك الحقيقة فى شكلها الصحيع. والثانية: تكمن فى دقة 
وغموض الموضوع المناقش وصعوية التقاطه. والثالثة: جهل المستقبل وعدم خبرته فى 
فهم ذلك القابل للإدراك ..... وفى وقتنا الحالى يمكن إضافة علة رابعة, لم يذكرها 
الإسكندرء لأنها لم تكن توجد - فى السابق - وهى العادة والتربية [الدينية]ء وذلك 
نظرًا للاستعداد الفطرى لدى الإنسان بالتمسك والميل إلى ما اعتاد عليه بحيث أنه 
يشعر برفض نحو ما هى مخالف لذلك .... ويحدث كل هذا بشكل نمطى مع نصوص 
هى موضع تقديس واعتقاد(3), 
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7 - الفلسفة والنبوة: 


ومن ناحية أخرىء وقبل أن نتابع» من المناسب أن نعرف أن القلسفة والنبوة 
شكلان لنوع واحد من المعرفة. والنبوة تظهر فى أريعة أشكال: كلام مباشر من الله, 
ووحى فى حالة اليقظة, والرؤيا أثناء النوم, وسماع الملّك. 

والآراء الشائعة المتعلقة بالنبوة هى ثلاثة: " أما أصحاب الرأى الأول فهم أبناء 
الجاهلية ممن يصدقون بالنبوة وبعض عوام شريعتنا....أما أصحاب الرأى الثانى: فهم 
الفلاسفة الذين يقولون إن النبوة كمال ما فى طبيعة الإنسان: وذلك الكمال لا يحصل 
لشخص من الناس إلا بعد ارتياض يخرج ما فى قوة النوع للفعل.. والرأى الثالث: 
وهو رأى شريعتنا وقاعدة مذهبنا هى مثل هذا الرأى الفلسفى بعينه الا فى شىء 
واحد؛ وذلك أنا نعتقد أن الذى يصلح للنبوة والمتهيئ لها قد لا يصير نبياء إذ هى تابعة 
لمشيئة الله " (5) (5) 

" وحقيقة النبوة وماهيتها هى فيض يفيض من الله عز وجل بوساطة العقل الفعال 
على القوة الناطقة أولا ثم على القوة المتخيلة بعد ذلك: وهذا هو أعلى مرتبة الانسان, 
وغماية الكمال الذى يمكن أن يوجد لنوعه...أما إذا كان الفيض العقلى على القوة 
الناطقة فقط ولا يفيض منه شىء على القوة المتخيلة فإن هذا هو صنف العلماء من أهل 
النظر." (**) (55) 


8- الله وعالم الخلق: 
تعتبر النظرية الخاصة بالله وعلاقته بالعالم هى النظرية الأساسية بالنسية لموسى 
(*) انظر موسى بن ميمون - المرجع المذكور ص 5١‏ .(المترجم) 


زع المرجع السابق ص 1 (المترجم). 
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وعلماء العقائد النظريون والتأمليون نظريات تتفق فيما بينها ويين المعرفة الخاصة 
بالكتب المقدسة: 

' الفلاسفة يسمون الله تعالى العلة الأولى؛ والمتكلمون يهربون من تسمية الله 
بالعلة الأولى والسبب الأول ؛ وهؤلاء المشهورون بالمتكلمين يهريون من هذه التسمية 
ويسمونه الفاعلء ويظنون أن هناك فرقا عظيما بين سيب وعلة من جانب وفاعل من 
جانب اخر... وهذا قول من لا يفرق بين ما 'بالقوة" ويين ما "بالفعل"؛ والذى دفع 
الفلاسفة لتسميته تعالى علة وسببا ولم يسموه فاعلا لم يكن من أجل رأيهم المشهور 
فى قدم العالم؛ بل هى من أجل معان اخرى بينت فى العلم الطبيعى؛ وفى وجود 
الأسباب لكل ما له سبب وأنها أربعة : المادة والصورة والفاعل والغاية» وأن منها قريبة 
وأن منها بعيدة؛ وكل واحدة من هذه الأربعة تسمى سببا وعلة, ومن آرائهم التى لا 
أخالقها أن الله عز وجل هو الفاعل وهو الصورة وهى الفاية.* (*)(؛؟) 

وأمام هذا الوضع السابقء ينحصاز موسى بن ميمون إلى رأى الفلاسقة إلا فى 
قضية أزلية الخلق أو حدوثه. ولهذا: 

إن أدلة وجود الله ووحدانيته وعدم تجسده يجب أن تنطنئق بكل تأكيد من فرضية 
أزلية العالم .... وذلك لتأييد هذه العقيدة الصحيحة والمهمة بدليل لا يستطيع أى أحد 
أن يدحضه. وعلى العكسء فإن أدلة المتكلمين تنطلق من مواقف أو قضايا تتناقض مع 
الطبيعة المرئية للذات. وعند الحديث عن عملية خلق العالم سوف أخصص تك فصنًا 
كاملًا حيث أعرض فيه إثبانًا واعيا لهذا الموضوع. وأصل بذلك إلى الهدف المنشود 
الذى يشتاق إليه كل واحد من المتكلمين, وأكثر من هذاء بدون نفى طبيعة الذات أو 
معارضة أرسطو فى أى شىء كان قد أثيته "(*". 


(*) المرجع السابق ص 4" (المترجم). 


ومن ثم, يجتهد موسى بن ميمون فى القيام بتفسير أو شرح لأرسطو يسمح 
بإثبات أن العالم ليس أزليًا وإنما هو حادث ومخلوق. ولهذا يبدأ فى عرض 
الافتراضات الخاصة بذلك: 


“أرى الناس فى قدم العالم أى حدوثه عند كل من اعتقد أن كم إلها "موجودا" لهم 
ثلاثة آراء: الرأى الأول لكل من اعتقد بشريعة موسى يقول إن الله أوجد العالم من 
العدم المحض المطلق» وإن الله تعالى وحده كان موجودا ولا شىء سواه: وقد أوجد كل 
المخلوقات على ما هى عليه بإرادته ومشيئته. أما الرأى الثاني, وهى القول بأن من 
المحال أن يوجد الله شيئًا من لا شىء... فكذلك يعتقدون أن هناك مادة ما موجودة 
قديمة كقدم الإله لا يوجد دونها ولا توجد دونه» وأفلاطون هو من أصحاب هذا الرأى. 
والرأى الثالث هو رأى أرسطو وأتباعه وشارحى كتبه... وذلك أنه يقول بما قاله أهل 
الفرقة المتقدم ذكرها وهو أنه لا توجد مادة من لا مادة أصلا.... وأن الشىء الثابت 
الذى لا يقع تحت الكون والفساد هو السماء التى لا تبرح كذلك "(*)(1؟) 

ومع ذلك؛ لى حللنا القضية بالتفصيل سنجد ما يلى: 


' لا يوجد فى فكر أرسطى عملية برهنة على أزلية العالم. والأدلة والبراهين التى 
قدمها لا تتعدى كونها افكارا عقلية. وكل الفرق؛ بما فى ذلك الفلاسفة, قد تركوا 
أنفسهم ينقادون؛ ويرغبة منهم, إلى أبعد مدى إلى أن أرسطو قد وضع عملية برهنة 
واستدلال فى هذا الموضوع. ومن وجهة نظرى - ولا يوجد لدى أدنى شك - فى أن كل 
الآراء التى طرحها أرسطو عن هذه القضايا لا يمكن إثباتهاء كما أن أرسطو لم يفكر 
مطلقًا أن تلك الإثباتات تمثل برهانًا أو دليلا "(9). 


(») انظر موسى بن ميمون - المرجع المذكور ص 876 - 47 .(المترجم). 
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لقد كان الفارابى هى الذى أكد أن أرسطى لم يتحدث مطلقًا عن أزلية العالم. (0) 
لكن من خلال منهاج أرسطىء وآراء الذين يتبنون رأى أزلية العالم» يمكن أن يستنتج 
بوضوح أنه من خلال هذا المعنى فإن هذا الكون قد صدر عن الخالق بسيب حاجة - 
ضرورة "(4), 

يرى موسى بن ميمون أن هذه العقيدة تتناقض مع نفس مصطلح الله ولهذا 
يجب الانطلاق من نظرية صدور الكون عن الله والتى تعتمد على الدليل الذى يستنتج 
من حدوث الأشياء: فلا يمكن أن يوجد أكثر من ذات واجبة الوجودبء وكثرة الذوات,» 
حتى فى حالة الذوات غير المادية, يمكن فقط أن تُفسّر إذا كان أحدها يمثل علة 
للأخرى. ومن ثم فإن الله يمثل أصل كل الأشياءء بما فى ذلك الذوات غير المادية 
المحركة للأفلاك السماوية. إن العالم لم يكن يمكن أن يوجد إذا لم توجد ذات لها جوهر 
يخلو من إمكانية عدم الوجود. وبالفعل: فإن الوجودء والذى بالنسبة لكل الذوات هو 
شىء مضاف إلى الجوهر كمحدد عارضء يشبه فى الله جوهره تمامًا. هذه العلة 
الأولى تتصف بالبساطة المطلقة وتخلى من أى تحديد. سواء أكان حقيقيًا أو عقلياء 
وكل ما :قاله المتكلمون عنه هو محض افتراء وكلام فارغ لا قيمة له: 

"لقد أكد بعض المفكرين [المتكلمين] أن صفات الله لا تمثل جزءًا من جوهره 

كما أنها ليست خارجة عنه, وهى ما يتفق مع ما يقوله أخرون. بمعنى: أن 
الظروف - شروط -. وهى الاسم الذى يطلقونه على الكليات » ليست موجودة أو غير 
موجودة. وهذا يشبه ما أكده آخرون عندما أعلنوا أن الجوهر البسيط أو الذرة لا 
توجد فى مكان محدد وإن كانت تشغل فراعًا محدوداء وأن الانسان لا يقوم 
بالأفعال وإنما يكتسبها. ومع ذلك فإن هذه التأكيدات تبقى بسبب تداول التفاهات 
والأشكال .... وتعتمد على عبارات خطابية وطرق كثيرة مأخوذة من الجدلية 
والسفسطائية "(3'), 


(») هذا الاستطراد أو التوضيح هو من كلام المؤلف كروث وليس من كلام ابن ميمون. 


4- الذات الإلهية وصفاتها: 


يرى ابن ميمون أنه فيما يتعلق بالله يعتبر كل لون من الإثبات أمرًا مستحيلاً لأن 
كل اثيات يعتبر رأيًا ( به اسم وهى مبتدأ ويسند إليه أمر وهو خبر) ويؤدى إلى 
تعدد - كشرة - المحددات. ولكن الصفات التى يمكن أن نصف بها الله وننسبها إليه لا 
يمكن أن تكون شيئًا مختلفًا عن ذاته (لا يمكن ان تكون متعددة فى ذاتها), لأن 
الاتحاد أى الجمع بين الذات والصفات قد يؤدى إلى إدخال الكثرة فى الله. ومن 
ناحية أخرى: فإن تلك الصقات لا يمكن أن تكون مشابهة تماما للذات يدون أن يحمل 
ذلك فى مضمونه تعدد المحدودات. والذات الإلهية لا يمكن أن تُعرف (لأن التعريف 
يعنى التحديد والاقتصار).؛ ولا أن توصف (لأن الوصف يعنى الإحصاء أو العدء وفقط 
يمكن أن تعد وتحصى الذات المركبة). وبالتالى لا تعتبر صحيحة أو جائزة الصياغة 
التى تقول إن الصفات تمثل الذات الإلهية - تمامًا. بل وحتى الوحداتية والوجود لا 
يمكن أن يكونا محددات قايلة للانفصال عن الذات, ولا علاقتهما مع الأشياء يمكن أن 
يضع حدودا للذات. إن الله يختلف عن أى شىء ويتجاوز أى مقارنة. وفقط يمكننا 
أن نذكر أو نعدد الأفعال التى تصدر عن الله, ولا يمكن أن تعرف عنه إلا أنه العلة 
العليا للذات. 

ومن هنا يستنتج ضرورة وأهمية تفسيرالأجزاء التى يحمل مضمونها تشبيها لله 
وغير ذلك من الاجزاء الموجودة فى الكتاب المقدسء بالاضافة إلى أوجه الإثبات التى 
تتم فيه فيما يتعلق بالله: فهى أوجه نقص يعبر عنها بالإثبات: ولا تشير لذات الله وإنما 
إلى فعله. ولكنها فى النهاية تحدد ما يمكن أن نعرفه عن الله. وهذه الصفات الخاصة 
بأفعال الله أو النواحى العملية لا تعنى تعددًا فى الذات الإلهية» وأن ما نطلق عليه 
صفات الفعل فإنها تمثل الجوانب العديدة والمختلفة لنشاطه. وكل الآزاء التى تطلق 
على ذات الله هى فى الحقيقة سلبية تنزيهية» حيث إنها تنفى عنه كل ألوان النقص؛ 
فعندما نطلق عليه أنه "غير حادث" فإننا نفرق بينه وبين كل نوع آخر من الذوات؛ 
وعندما نقول إنه موجودء فإننا ننفى عنه عدم الوجود, وعندما ندعوه بالواحدء فإننا 
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نجعله بعيدًا عن كل تعدد أى كثرة . ويؤيد موسى بن ميمون رأى الفلاسفة الذى يذكره 
على الشكل التالى: 

"بلا شك؛ فإنك تعرف النظرية الشهيرة التى أعلنها الفلاسفة عن الله - تبارك 
وتعالى - وهى كما يلى: أن الله هو العقل والحكمة وما يمكن أن يُعقلء وتمثل هذه 
الأفكار فيه تبارك وتعالى: شيئًا واحد! بدون أى تعدد. ويجب أن تعرف أن الإنسان, 
قبل أن يستنبط شيئاء هو ذكى بالقوة", وعندما يكون قد فكر فى ذلك الشىء فإنه 
يتحول إلى ذكى بالفعل". وأن عملية الفهم ليست إلا الشىء القابل للمعرفة من خلال 
عملية عقلانية. والشىء المعقول هو الصورة المجردة وتشبه تمامًا العقل - الفهم - الذى 
تحول إلى أن صار عقلا 'بالفعل؛ ولا يوجد شيئان: عقل وصورة يتم التفكير فيهماء 
لأن العقل الذى هو "بالفعل" ما هو إلا الشىء الذى تم التفكير فيه ... والفاعل العارف- 
بلا شك. هو العقل الذى تحول إلى عقل" بالفعل(:*). 

إن النظرية التى تقوم على نفى الصفات - أى "التنزيه' - لا تتناقض مع العلم 
الإلهى الذى نؤكده لله ولا تمثل عقبة فى ذلك. فالله هى الفكر السامى. ولكن كلا من 
عملية التفكير والفاعل المفكر والشىء المفكّر فيه تمثل شيئًا واحدًا فى كل فكر هى فى 
حالة فكر "بالفعل". وهكذا فإن تأكيدنا أن الله يفكر ويعرف الأشياء لا يمثل خطرًا على 
وحدانيته. إن علم الله يحيط بكل الذوات العامة والخاصة, على الرغم من أنه فى 
الحقيقة ليس له من علمنا الإنسانى إلا الاسم. فإن نفى كل تحديد مثبت يبين - فى 
الحقيقة - كمال الذات وكمال المعرفة . ولا يجوز أى يصح حتى مناقشة قضية لماذا 
تعمل إرادة الله فى وقت ما ولا تعمل فى وقت آخر. إنها تبقى كما هى - بدون تغيير - 
انطلاقا من تلقائيتها حتى فى حالة اختيار وقت محدد للعمل. 

كذلك يجب أن تُرفض نظرية الفيض لأنها لا تفسر عملية تكوين العالم المحسوس. 
فلا يوجد عنصر فى العالم يعتبر ضروريًا حيث إنه لا يوجد أى شىء كان من الممكن 
أن يكون على شكل آخر مخالف لما هو عليه الآن . والنتيجة التى نصل إليها من هذا 
ليست - بالتحديد - تبعية الإرادة الإلهية, وإنما عدم كفاية نظرية الفيض التى لا تفسر 
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حركة الأقلاك المنظمة والتى لا يمكن تغييرها. إن الشعور الدينى هو الذى يجعل كفة 
الميزان تميل وتطالب بإله أعلى من الطبيعة فائق عليهاء فكل الغاية الكونية تخضع لنية 
أخرى: الإرادة الإلهية. ومع ذلك. فإن الفيض فى هذا النظام يمثل عامل ربط للحكم 
الذى يمارسه الله على العالم. وفى الحقيقة فإن الجواهر غير المادية» التى لا يمكن أن 
تاخذ شكلا فرديًا بواسطة المادة, تختلف فيما بينها حيث تتحكم كل منها فى الأخرى 
بشكل متيادل وتصدر بعضها عن البعض الآخر. ولكن عملية الخلق تمثل - دائما- 
فعلا حرا للإرادة الإلهية. ومن خلال تدخل إله فى العالم يصبح ممكدًا حدوث المعجزة, 
حيث تشكل جزءًا من نظام الكون الذى يعود إلى بداية الخليقة. وهذا لا يمنع موسى 
بن ميمون من أن يُخضع الجزء الأكبر من المعجزات الموجودة فى كتاب(العهد القديم) 
إلى غملية تفسين مجازية أن آن يشركها على أنها تجرية داقلية للخيال التبوى. 
والنبى - فى هذه الحالة - ليس هو الذى يجرى المعجزات وإنما قد يكون هو الذى يرى 
شيئًا( قد قدر حدوثه) بصورة مسبقة وهو لم يقم به أى يحدثه. 


: المعرفة الفيزيقية‎ -٠ 


على الرغم من أن العلم الإلهى يعتبر أمرًا غير مفهوم للعقل الإنسانىء وأنه ليس 
بالضبط كما يصفه الفلاسفة, وهم - فى هذه الحالة - أكثر الناس توفيقاء وكذلك ليس 
كما يراه الأشاعرة والمعتؤلة: فإنه من المناسب أن نقول إن الإنسان ليس هو العلة 
النهائية للعالم» وإن هذا العالم - بعد أن تم خلقه - يمثل مظهرا للعلم الإلهى من خلال 
جانبه المادى. فالمادة فى ذاتها تمثل نقصًا وحجايًا يخفى الذات الحقيقية؛(!؛) مثلما 
الجهل هو حرمان الذات من (معرفة) الحقيقة. والمادة المكونة لم تعد تمثل نقصًا محضا 
وتنتظم فى أشكال الأفلاك. وعن الأفلاك يرى مووسى بن ميمون: 

"إن عدد الأفلاك التى تحيط بالكون لا يمكن» بأى حال من الاحوال أن يكون أقل 
من ثمانية عشر [بما فى ذلك الخارجية]» وريما يمكن أن يكون أكثر من هذا؛ والأمر 
متعلق ببحث ذلك. مثل موضوع ما أذا كانت توجد أفلاك لا تحيط بالعالم . 
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ولكن من نوع مختلف تمامًا عن النفس الحيوانية والإنسانية. ولهذا فإن أرسطى كان 
يعتبر ما كان يسميه اليهود بالملائكة, عقولا منفصلة (مفارقة)('؟). 


: تفسير كل نوع من المعرفة‎ -١ 


ويحيط العلم الإلهى أيضنا بالأشياء الخاصة ويشملها. وهذا العلم بالنسبة للنوع 
البشرى يمثل طابعا فردياء وإن كان موسى بن ميمون يقصر هذه الخصوصية 
على الفلاسفة فقطء أما بالنسبة لباقى المخلوقات فهو شىء أكثر عمومية . 
وهذا الاهتمام (الرعاية) الذى يتلقاه الإنسان يتم من خلال الاتصال بين العقل 
الإنسانى والعالم القايل للإدراك مع الله. ويعتمد على درجة الكمال التى يصل إليها 
الإنسان الفانى. 

"وقد بين الفلاسفة المتقدمون والمتأخرون أن الكمالات الموجودة تنقسم إلى أربعة 
أنواع: أولها وهى أنقصها ما يتفانى أهل الارض فيه. وهو كمال القنية» وهى ما يوجد 
الشخص من الأموال والثياب والالات والعبيد والأراضى ونحوها ...والنوع الثانى 
يتصل بشخص يكون كامل البنية والهيئة .... والنوع الثالث هو صاحب الفضائل 
الخلقية ...والنوع الرابع هو صاحب الكمال الإنسانى الحقيقى الذى حصل على 
فضائل نطقية وتصور معقولات تفيد آراء صحيحة فى إالالهيات وهذه هى الغاية 
الأخيرة التى تكمل الشخص كمالا حقيقيا تفيده البقاء الدائم ويها يكون الإنسان 
إنسانا... وكذلك بين لنا الأنبياء إن الكمال الذى يفتخر به ويرغب فيه هو معرفته 
تعالى 5؛) 


(*) انظر موسى بن ميمون - المرجع المذكور ص 151١ - ١5١‏ (المترجم) 
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وفى درجة سامية بشكل خاص من هذا الاتصال نجد أنفسنا فى حضور الإلهام 
النبوى؛ والذى يدخل بهذه الطريقة فى الإطار النفسى الإنسانى. وابتداء من درجة 
معينة من الكمال الفكرى يضىء العقل الفعال الشخص بطريقة معينة وخاصة. وهذه 
الإضاءة يمكن أن تؤثر فى العقل الإنسانى, وتمنحه موقفًا تنبئيًا- تكهنياء والنبوة 
هى القعل المشترك للعقل الفعال على الملكتين اللتين أخذتا شكدًا عقليًا ,فى حين 
يستفيد الآخرون - غير الأنبياء - الذين يتلقون وحيًا أى يستقبلون نورًا - سواء كانوا 
فلاسفة أو من المدعين للنبوة - من حالة واحدة من الحالات النورانية. والهدف 
النهائى للعالم هو الإرادة الإلهية: فالله أراد العالم فى مجمله. وإذا كانت بعض 
أجزائه توجد فى خدمة أجزاء أخرىء فإن هذه الأشياء تمثل نهايات وأهدافا خاصة 
وليست نهائية. 


: الكمال الإنسانى‎ -١7 


إن الكمال الإنسانى له طايع تأملى وروحى. والطابع الأخلاقى يبدأ من كونه 
وسيلة تساعد على السير قدما نحو الكمال. والفرق بين التشريع الإلهى والقانون 
الإنسانى يكمن فى أن الأول لا يكتفى بأن يقدم محاولة توفيرالتقع المادى للإنسان 
وتنظيم علاقته المتبادلة وإنما يقوده نحى الحقيقة وينير روحه. إذن فالأخلاق تمثل عامل 
انضباط اجتماعى, وتفيد - بالإضافة إلى ذلك - فى تحرير الإنسان من سيطرة 
الشهوات وتخلق مناحًا مناسيًا لعمل العقل. ومصدر هذه الفكرة هى مفهوم أرسطى 
عن العلم: من حيث إنه كمال الإنسان وسعادته القصوىء بدون أن ننسى أن ربط 
أرسطى بين المعرفة وتحصيل الخير قد تم تفسيره من قبل الأفلاطونيين الجدد» ثم 
فيما بعد المفكرين العرب واليهود من وجهة نظر دينية. واتباعا لمنهج أرسطوء يؤكد 


موسى ين ميمون : 


' تبين بشكل واضح أن الإنسان اجتماعى بطبعه؛ وهذا يفرض عليه أن يعيش فى 

وبنينى علم الأخلاق الخاص بموسى بن ميمون على هذا المعنى الاجتماعى, والذى 
يبلغ ذروته عندما يتشبه الإنسان بالله فى أفعاله, وهى ما يمثل الدرجة العليا والقصوى 
من الأخلاق. وهذا الأمر ليس عبارة عن اتصال صوفى. على الرغم من أن ورع 
موسى بن ميمون كان به أثر تأملى لا يمكن إنكاره. فالمعرفة الأخلاقية تؤدى إلى الرؤية 
فى الآخرة» وحياة العالم المتردى السفلى ليس لها فى هذه الصدد إلا قيمة نسبية. 
ويدعو موسى ين ميمون - بدون الوصول إلى الزهد - إلى طريق وسط يتمثل فى 
التخلى عن العالم, والذى يترجم فيما يلى: التطهر فى وسط العالم؛ من خلال 
الاعتزال داخل القلب ذاته؛ وبدون ترك الصراع والأعمال التى تفرضها الحياة أو 
التخا عنها (5؟) 


: الفكر السفارديمى وتأثير موسى بن ميمون‎ -١ 


إن الدور الفريد لموسى بن ميمون فى الفكر اليهودى أوجد بالفعل حالة من الثورة 
مثل التى أحدثها فكر ابن رشد فى الفكر الإسلامى. لكن بعد الاعتراف بهذا الأمر فمن 
الضرورى تفنيد كل الإشارات التاريخية التى تتحدث عن تدهور الفكر اليهودى بعد 
موسى بن ميمون وتفسيرات ذلك. ولا أرى ضرورة فى التأكيد على افتراضى القديم 
الخاص بالطابع الجدلى فى التطور النهائى للفلاسفة؛ فموسى بن ميمون لم يصل إلى 
الافتراضات الفلسفية لابن رشدء لكن يجب أن أشير إلى أمر لا شك فيه وهو الخاص 
بنضج علماء الفلسفة الكلامية المسيحيين فى القرن الثالث عشر. ولهذا فإن التأثير 
الأول الكبير لموسى بن ميمون يجب البحث عنه عند علماء الفلسفة الكلامية اللاتينيين 
فى العصور الوسطى. أمأ اليهود الأندلسيون فقد لاحظوا أن تجاوز موسى بن ميمون 
يعتبر أمرا محفوقًا بالمخاطر - على حد قول إبراهيم بن داوود الطليطلى- (نحى عام 
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*.و/ر.١١١-‏ ملاه/.٠18١1١),‏ وهو المتابع المخلص لفكر ابن سينا. ومع ذلك؛ فإن ليفى 
بن جيرسون من باغتولس (6845/ر84؟1١)‏ 65 م66:50 .ط ألاها (] 5 لاكرة : ؟١)‏ 
والذى يعرف ب غيرسونيدوس 6615001005), سسيتائر كثيرًا جدًا يابن رشد. ومن ثم» 
فإن موسى بن ميمون هو فيلسوف أندلسى كان له موقف مشابه لابن طفيل وإعتمد 
بشكل واسع على فكر الفارابى وابن باجة. ويتجاوز ابن رشد فى الطب فقط حيث إنه 
أحد أتباع اين زهرء وهم الذين يعرفون بالأطباء الجدد. 


هوامش الفصل السادس 


)١(‏ من الناحية الزمنية يسبق فكر ابن رشد فكر موسى بن ميمون. ولكن العالم السفارديمى تعرف على 
مؤلفات المفكر المسلم الأعظم - العظيم- فى وقت متأخر جدًا: عام ١160/040‏ ؛ وفكر ابن ميمون يسير 
وفق الخط الجدلى الخاص بالفارابي وابن باجة. والذى يبدى أنه يعرفه جيدًا. ويشبه - إلى حد ما - بعض 
جواتب فكر ابن طفيل. وهذا هو سبب القفزة التاريخية التى سمحت لنفسى أن أقفزها ‏ ” 

(1) ولد موسى بن الحاخام اسحاق بن ميمون» والذى يعرف أيضًا ب مايمونيدس” و'رامبام” ,فى قرطبة ريما 
فى عام ؤام/ره؟١١‏ أى عام 78/077١1م.‏ وتحاول كتب التاريخ أن تجعل ولادته قد حدثت فى ساعة 
القيلولة يوم السيت ١4‏ من شهر نيسان من عام 4417 من تقويم نشأة الكون. الموافق 7١‏ من مارس عام 
١16‏ أما الذين يؤيدون تأخير ذلك التاريخ حتى عام ,1١174‏ فإنهم يعتمدون على شهادة موسي حيث 
ذكر فى غلاف 7013 1/1506 أنه قد انتهى منه عام 14/577 ١١م؛‏ ويؤكد أن عمره حينذاك كان ثلاثين 
عامًا. ومع ذلك, قمن المناسب ألا ننسى أن الدقة فى هذا المجال عادة لا يمكن أن تكون موضع ثقة كبيرة. 
وتفسير تغير الخمسة بالثماتية يعود إلى تشابه الأحرف المستخدمة فى الكتابة العبرية» ولكنها لا تفيد فى 
حالة الذين يستخدمون العربية. وإذا قبلنا التاريخ الأحدث فإن المؤلفات الأولى لموسى بن ميمون تدل على 
نضجه المبكر وتعتبر سابقة لاوانها. 
كان أبوه. وهو الحاخام إسحاق ين ميمون معلمه الأول. وكان قد درس فى اليسانة مع الحاخام يوسف 
هاليفى (مات عام .)١١81/057‏ وقد أقام موسى ين ميمون فى قرطبة ما بين عشرة إلى ثلاثة عشر عاماء 
وذلك تبعًا لتاريخ الميلاد الذى يتم قبوله. ويعد انتصار الموحدين فى المغرب وعندما اقتربوا من قرطبة عام 
8/07 رحلت عائلته من المدينة ولجأت. وربما مرورا بغرناطة. إلى المرية وكانت فى يد المسيحيين 
ويكل تأكيد من المحتمل أن يكونوا قد أقاموا فيها حتى عام :1١05-1104/057‏ حيث انتقلوا فى السنة 
الآخيرة إلى مدينة فاس. ويذكر بعض المؤلفين أن من الضرورى أن تكون عائلة بنى ميمون قد عاشت عدة 
أعوام فى مدينة طليطلة» لكن لا يوجد أى معلومات تؤيد ذلك, لآن افتراض وجود فرصة أفضل لتلقى العلم 
فى طليطلة أكثر من المتاحة فى كل من المرية وغرناطة أى فاس يعتبر أمرا غير ذى بال . وإذا كان من 
الصعب السفر من المرية إلى قاس فإنه من المستحيل تقرييًا الخروج من أراضى مسيحية فى وسط شبه 
الجزيرة ثم العودة للمرور بميناء فى أرض إسلامية والنزول فى المغرب. 
ورحيل بنى ميمون الغريب إلى فاس. والذى أشرنا إليه فى نص الكتاب وذلك لأهميته الواضحة. كان سييًا 
اكل لون من الافتراضات. ولكن نظرا للإسراف الشديد فى وصف تفصيلات الرحلة من المغرب إلى 
الأرض المقدسة؛ والسكوت, 
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والصمت عن خطوب الاهر الخاصة بأكثر من سبعة عشر عاماء وذلك منذ الخروج من قرطبة وحتى 
الرحيل من فاسء تجيرنا على التفكير فى مرورهم بمرحلة اعتناق ظاهرى للدين الإسلامى, والذى لم يكن 
من الممكن تجنبه, ويؤيد ذلك عملية التعريب الثقافي التى حدثت لهذه العائلة. أما موهسى بن ميمون فيذكر 
لنا فقط ما يلى وذلك فى رسالة اليمن: 
"إننى أقل السفارديين تعليمًاء وذلك بعد أن تدهور مجدهم فى المنفى. وفى الحقيقة فقد حاولت دائما - 
متى كان ذلك ممكنًا - أن أكون مجتهدًا فى الدراسة. ولكنى لم أبلغ المستوى المعرفى لآبائي. حيث إنه 
شُرض علينا أن نعيش أياماً سيئة وصعبة؛ فلم نتمتع بإقامة هائئة. لقد تعبنا بدون أى توقف(على الدوام). 
وكيف كان من الممكن أن يكون كتاب "الحلقة” واضحا وأنا أهاجر من مدينة إلى أخرى» ومن مملكة إلى 
أخرى ؟ 'رسالة إلى يعقوب ب.ر. ناثان الفيومى فى: 

142 .م ,1989 بوطملر00 ,والق/ا اعل .© 06 .0ق5ا ,رقع0(م770تذا]ا 06 65أم518006ع1 لإ كقانة 6 


فى عام و1١‏ غادر بنو ميمون مدينة فاس بالشكل المتعحل والمشئوم الذى وصف لنا تفاصيله 
موسى بن ميمون» ومند تلك الفترة فإن المعلومات الخاصة بسيرته الذانية كثيرة ودقيقة, وذلك كما أشرنا 
فى النص, ولقد مات فى مدينة القفسطاط قى ١١‏ ديسمير عام 5؟,» وعمره ستة وستون أو تسعة 
وستون عامًا تبعًا لتاريخ الميلاد الذى نقبله. 

0( إن الكل ا وت(زدا-ات لا 0 00 بدقة 0 كان نص الوصية الثاني كيف 
ذكر من ذاحية المغرب ومن ناحية أخرى تونس وليبدٍ ليبيا (حيث ذكر أن ليبيا توجد ا 
يبدو أن المقصود هى الجزائر, لعدم وجودها قى الوصف . 

(١‏ حول موضوع 'الارتداد” انخلر المرجع التالى 

14- 133.مم .© له رعالهل/ا اعل .© .280 ,9أ605185م3 3ا ورطه5 
فى هذا الفصل لا أسير على النظام الذى كنت أتبعه عندما كنت أتجنب تحديد اقتباسات التصوص من 
خلال الإشارة إلى اسم الكتاب والطبعة والصفحة؛ وسبب ذلك واضح: هو الطابع الجديد لوجهة النظر 
التى أعرضها . . 

(5) (أ) خطاب إلى يوناتان هاكوهين؛ نحو عام ٠٠7١م‏ ترجمة ك. ديل باييى ص41 

(1) خطاب إلى جماعة لونيل. نحو عام ١٠1١م.‏ وترجمة ك. ديل باييى المذكورة ص ,417 لقد كان لدى 


موسي بن ميمون معلومات ممتازة حول حالة الدراسات الحاخامية, باستثناء الدراسات التى توجد فى 
مدينة طليطلة: 


اتوجد فى كل إسمرائيل وسوريا مدينة واحدة فقط - وهى حلب - حيث يعبش فيها علماء كرسوا جهودهم 
لدراسة الشريعة. وفى كل بلاد الشتات توجد بعض الحلقات. ففى بابيلونيا يوجد شخص أى شخصان. 
وفى كل اليمن وفى المدن العربية الموجودة فى مضيق [عمان] يوجد بعض الافراد الذين يدرسون التلمود. 
وفى مدن شمال أفريقيا المسلمة (أى الخاصة بالأتراك) تقرأ التوراة المكتوية وتنفذ حرفيًا. أما فى مدن 
المغرب؛ فأنت تعلم ما تم الأمر به - الأوامر التى صدرت -- وذلك بسيب معاصينا * 


وأمام هذا المنظر العام المثير للأسى. يبرز موسى بن ميمون فقط دراسات اليهود السفارديين حيث يذكر 
صراحة يهود لونيل والمدن المجاورة لبروفنسيا (وبكل تأكيد فى قطالونيا). وبالطبع فى مصر التى تحولت 
إلى واحة لهم. ولكن لماذا لم يذكر اليهود الطليطليين ؟ يمكن أن يكون هذا الصمت له علاقة برحيله إلى 
فاس بدلاً من طليطلة وبرشلونة وخيرونا ولونيل....إلخ كما فمل الآخرون. 

() إن المشكلة النقدية الخاصة بالمؤلفات المكتوبة لموسى بن ميمون لم تحل حتى الأن؛ ولا حتى فيما يتعلق 
بصحة ما ينسب إليه, وكذلك فيما يتعلق بخص وتاريخ الكتابة. ومن وجهة نظرى. فإن موسى بن 
ميد.ون قن كتب كل رسائله - بما فى ذلك خطاباته وردوده على بعض الاستشارات - باللقة العربية, 
باستثناء 1018 11506. ومن الممكن أن يوجد في يعض رسائله الأصلية فقرة أى بضع جمل مكتوية 
بانعبرية. ولكنى أشك كثيرا فى أنه كان يكتب بشكل مباشر رنسالة ما يكامئها أو الجزء الاكبر منها باللغة 
العبرية. والسبب فى ذلك بديهي: لماذا سيكتب بالعبرية إذا كان قد كتب بالعربية رسائله حتى إلى المقيمين 
غى بروفنسيا الذين كانوا يجهلون هذه اللغة؟. وبعد تقرير هذا سوف أضع قائمة لمؤلفاته متبعًا فى ذلك 
ترتيبًا تاريخيًا تقريدٌ ٠‏ وسوف أشير إذا كانت توجد ترجمات للعيرية أو اللاتينية أى الإسيانية. والكتب 
المشار إليها بنجمة هى المتعلقة بشكل أكبر يفكره أو التى بها أخبار عن حياته ومؤلفاته. 

4 مقالة عن التقويم. النص العربى الأصلى مفقود. والترجمة العبرية مجهولة المؤلف. ويوجد ترجمة 

إسبانية ل ك. ديل باييى. قرطبة 1545 
- “مقالة فى صناعة المنطق" (*), ترجمة للعبرية لموسى بن طيبون. الطبعة الأولى عام 557١م-‏ فينيسا 
(وتوجد ترجمتان عبريتان أخريان) . 
1156-7 حول الارتداد (*). النص العربى الاصلى مفقود وتوجد ترجمة إسبانية ل كديل بايبى. 
118-0١‏ كتاب السراج (*), العديد من الترجمات العبرية من بينها ترجمة شموئيل بن تيبون, الطبعة 
الأولى نابولى 1851١م.‏ 
الفصول الثمانية أو كتاب النفس. ترجمة عبرية لصموثيل بن طيبون. الطبعة الأولى ليبزيغ :157, 
4 - -118م. مثاني التوراة (*). مكتوب بالعبرية 


17 الرسالة اليمتية (*): ترجمة عبرية لصموثيل بن طبيون» الطبعة الأؤتى فين عام .148+ وتوجد ترجفة 
إسبانية لها داخل الترجمة المذكورة . 
4 رسالة إلى جافيت الياهوها دايان!*).. النص الأصلى العربى مفقودء ترجمة عبرية مجهولة المؤلف 
وتوجد داخل الترجمة الإسيانية المذكورة سابقًا . 
1١15. -17‏ فصول مورسى بن ميمون فى الطبء توجد ترجمة عبرية لزيراحيا بن إسحاق البرشلوني, 
وأخرى لناثان هانياتي. الطبعة الأولى. لمبرج عام ٠؟145:‏ وترجمة لاتينية مجهولة, بولونيا عام 
1م 


5 متالة فى الربو: تريجمة غيزية السدوقيل بززا تيش النبرفسيدن: 

٠‏ رسالة إلى يوسف بن يهوذ!!*). كُتبت باللغة العربية. وتوجد ضمن الترجمة الإسبانية المذكورة. ويمثل 
مقدمة كتاب “دلالة الحائرين”. 

:14 5"زلالة الشائرين (*. ترجمة عَبْريَة من خلال الت المصقق عام 1522م لصجوقيل ين طبيوة 2 4 
وترجمة إسبانية لغونثالو مايسو, مدريد عام 1187؛ ويوجد ما يلى: 


(على الرغم من أن موسى بن ميمون كان قد قبل كعنوان للترجمة العبرية 09أزناط6/! 1840/8 الذى كان 
قد اقترحه موسى بن طيبونء فإن العنوان العبرى الذى اعتبره أكثر دقة كان عنوانًا آخراء ويعبر عن 
ذلك بقوله:' إن اسمه يمثل ذكرى ممتازة ؛ فى العربية هو دلالة الحائرين. والذى يناسبه بكل دقة 
النص العبرى: * 1أزناط12-06 31 11013 خطاب إلى شموئيل ين تيون, المرجع السابق ص ””) 
يكون قد تم تصحيحه حيث أن كتاب دلالة الحائرين يذكر بعنوانه العيرى الذى أسماه به شموئيل بن 
تبون بدلاً من الاسم المذكور وهو الترجمة العبرية الأكثر دقة تبعا لموسى بن ميمون”* 

الرسالة "الرمزية' ليوسف بن يهوذا. مكنوية بالعربية. ترجمة عبرية مجهولة. توجد ضمن الترجمة 
الإسيانية ل ك. ديل بايى المذكورة . ©1اه/ا ا©0 .0 

رسالة إلى يوسف بن يهوذا (*). مكتوية بالعربية . 


رسالة إلى ر. يوسف بن يهوذا. مكتوية بالعربية. توجد ترجمة عبرية مجهولة ,توجد ضمن الترجمة 
الإسبانية المذكورة ل ك. ديل بأبيى. 


رسالة إلى ر. حسداى ها ليفى (*), مكتوية بالعربية. توجد ترجمة عبرية ,توجد ضمن الترجمة 
الإسبانية المذكورة ل ك. ديل بايى. 


١‏ مقالة فى الجماع؛ ترجمة عبرية لزيراحيا بن إسحاق. 


رسالة إلى يوسف ين يهوذا (*) [حول وفاة الابئة الصفيرة]. مكتوية بالعربية. توجد ترجمة عبرية , 
توجد ضمن الترجمة الإسيانية المذكورة ل ك. ديل بايى. 


1ققالة قيامة الموتى (*). ترجمة عبرية لشموئيل بن تبون, توجد ضمن الترجمة الإسبانية المذكورة ل ك. 


ديل بايى. 
١‏ رسالة إلى ابن جابر [*)؛ مكتوية بالعربية: ترجمة عبرية مجهولة. توجد ضمن الترجمة الإسبانية 
المذكورة ل ك. ديل بايى. 


6 رسالة حول التتنجد ('). مكتوية بالعربية, ترجمة عبرية لشموئيل بن تيون ,توجد ضمن الترجمة 
الإسيانية المذكورة ل ك. ديل بايى 


140 وسالة فى بير الضحة: ترجه عبرية لموسى ين طلببوة وترجمة لاثينية : 
159 كتاب السموم أومضاداتها[, ترجمة عبرية لموسى بن طيبون وترجمة لاتينية 5 


5 رسالة إلى صموئيل بن طيبون (*), مكتوية بالعربية. ترجمة عبرية مجهولة ,توجد ضمن الترجمة 
الإسبانية المذكورة ل ك. ديل باييى. 


مقالة فى بيان الأعراضء, ترجمة عبرية مجهولة. ترجمة لاتينية مجهولة. 
مقالة عن البواسيرء ترجمة عيرية مجهولة. 

شرح فصول أبوقراط؛ ترجمة عبرية لموسى بن طيبون. 

المختصرات لكتب جالينوس. ترجمة لاتينية. 

شرح أسماء العقار. 

٠‏ تصويبات لنص دلالة الحائرين. 


خطاب إلى ر. أناتولى: هل كتب بالعربية ؟. ونص عبرىء يوجد ضمن الترجمة الإسيانية المذكورة ل ك. 
ديل بابيى. 


خطاب إلى جوناتان هاكوهين (*), هل كتب بالعربية ؟ يوجد نص عبرىء ويوجد من الترجمة 
الإسبانية المذكورة ل ك. ديل بايى. 


رسالة إلى جانيه لونيل, هل كتبت بالعربية ؟ يوجد نص عبرىء كما انه يوجد ضمن الترجمة الإسبانية 
المذكورة ل ك. ديل بايى. 


الإسبانية المذكورة ل ك. ديل بايبى 
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- خطاب فى شكل فقرات عن الذين ينتقدون أو يقبلون مؤلفاته. مكتوب بالعربية. طبعة وترجمة عبرية. 
ويوجد ضمن الترجمة الإسبانية المذكورة ل ك. ديل بايى. 


- العديد من الإجابات» يصل عددها إلى ستة عشر حول بعض القضاياء كلها موجودة فى الترجمة 
الإسبانية المذكورة ل ك. ديل بايى. 


- مقالة عن السعادة؛ ترجمة عبرية مجهولة, سالونيك 1677, طبعة عربية وعبرية؛ وهى توجد ضمن 
الترجمة الإسبانية المذكورة ل ك. ديل بايى 


- وصيته: نصان؛ نص مكتوب بالعربية وربما يمثل الأصلء, ترجمة عبرية مجهولة رطبعة عبرية. توجد 
ضمن الترجمة الإسبانية المذكورة ل ك. ديل بايى. 


(9) الرسالة اليمنية» المرجع المذكور. حيث يطلق موسي بن ميمون على (نبى الله )موسي لقب "معلمنا" دلالة 
الحائرين: المرجع المذكورء ص "١"‏ . ويؤكد أن: ' لم يكن هدفى فى هذه المقالة أن أتحدث عن علم الفيزياء, 
النقاط الغامضة فى التوراة ', المرجع المذكور حتى ص 770 

"/-31 دلالة الحائرين: ترجمة غونثالى مايسى 18/3680 602310 مدريد, 19417 ص لاوسةه,‎ )٠١( 


)1١(‏ المرجع المذكور ص 777-. 777 وفى موضع آخر يقول: “لقد اكد ابويكر بن الصايغ ]ابن باجة ,[فى 
مقالة محفوظة له عن الفلك. أن وجود الافلاك التداويرية يعتبر امر غير مقبول .... ولقد وصل إلى علمى أن 
أبا بكر أكد أنه قد وجد نظام فلكيًا لا يوجد فيه تلك الأفلاك التداويرية وإنما أفلاك خارجية مركزية, ومع 
ذلك, لم أسمع ذلك من تلاميذه.” المرجع السابق ص 5.9-7.8 


(17) المرجع السابق ص /ا19. 

.54 خطاب إلى صموئيل بن طيبون؛ المرجع المذكور ص‎ )١4( 

(16) خطاب إلى حسداى هاليفى - المرجع المذكور ص 17 . 

(13) خطاب إلى صموئيل بن طيبون, المرجع المذكور ص ”7. 

(17) المرجع السابق ص 784-17 . 

(14) المرجع السابق ص 54. 

(15) مقال عن بعث الموتى: ترجمة ديل بايى؛ المرجع السابق ص الا. 


كن 
02 
م 


(١؟)‏ خطاب لشموئيل بن تبون المرجع السابق ص ؟1. 

(؟؟) عن المعارضين والموافقين لكتبه, يوجد فى ترجمة ديل بايى. 
(؟؟) المرجع السايق ص 558 - 7559 

(14) فصل الحلق ( قبل عام .)1١174‏ يوجد فى ترجمة ديل بايبى. 
(0؟) دلالة الحائرين, المرجع المذكور ص .١1994‏ 

(7؟) المرجع السايق ص 1935 -194. 

(71) المرجع السابق ص .١198‏ 

(18) المرجع السابق ص 5١5 - 5١١‏ . 

(9؟) المرجع السابق ص 5ه6. 

(0؟) المرجع السايق ص 018 - 043. 

(1؟) المرجع السايق الصفحات .١1١8118,11١‏ 

(50) المرجع السايق ص 777 -774. 

(11) المرجع السابق ص 44 -544؟. 

(4؟1) المرجع السابق ص 198 - .15. 

(0؟) المرجع السابق ص .50١‏ 

(57؟) المرجع السايق ص ١/ا؟‏ - 0لا" 

(59) المرجع السايق ص 785 - 5814. 

(18) المرجع السابق ص 597. 

(9؟) المرجع السايق ص .١45‏ 


(50) المرجع السابق ص 1١81‏ -/1417. 


(41) يقول موسى بن ميمون إن سليمان كان قد قارن المادة بالمتزوجة الزانية؛ لكن فى سفر الأمثال 
(23؟), ما يقوله هو: "إن المراة الزانية ترضى برغيف خبز وذات البعل تبحث عن حياة كريمة.* ( االا) 
ونص ال (||,4) 2762035 الذى يستعمله ابن سينا يقول: 'إن المادة هى الفقر فى المعرفة: وفى 
الفضيلة وف الجمال. وفى الشكل. وفى الجودة؛ وكيف لا تكون مشوهة وقبيحة جدًا وسيئة لأقصى 
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درجة ؟. ويكتب ابن سينا (العشق "لا: )١|‏ : 'إن المادة تشبه المرأة الخسيسة - غير الشريفة -. والتى 
قد تأخذك الرأفة بها لأن قبحها واضح., وكلما رفعت الحجاب فإنها تغطى عيويها الخلقية يعيويها 
الأخلاقية". وأرى أن موسى ين ميمون قد قرأ نص سليمان من خلال تفسير ابن سينا. 

(؟4) المرجع السابق ص 05؟ -/531. 

(؛) المرجع السايق ص ١٠93م‏ - 335ه, 

(44) المرجع السابق ص 504. 


(55) إن النظرية الأخلاقية لموسى بن ميمون ترتبط كثيرًا بطبيعته بوصفه مواطنًا - بكوته من سكان المدينة - 
وهو فى هذا يتفق مع ابن رشد. فمثلاً يقول أن: “البدوء على الرغم من قذارتهم وحرمانهم من الملذات 
وأنهم يتناولون القليل من الطعام, إلا أنهم يحسون بكراهية نحى المدن ويحتقرون الأشياء الجذابة التى 
بها ويفضلون عليها البيئة التى اعتادوا عليها. 'دلالة الحائرين'. المرجع المذكور ص ٠١8.‏ فى موضع 
آخر يصر على الحديث فى هذا الموضوع: "إن بعض البشر يشبهون - بكل تأكي د- السوائم, والبعض 
الآخر يشبهون الحيونات المتوحشة وهم الذين لا يستحقون من الإنسان الكامل والمتوحد أى اهتمام." 
المرجع السابق ص 47؟. إن طبيعته كساكن للمدينة» والذى يجعله يعترف بمحاسن الحياة الحضرية 
يظهر أيضنا عندما يشرح موقفه من الخنزير: “لا يعتبر الخنزير ودهنه من بين كل ما هو محرم ]على 
اليهود [محرمين لكونهما ضارين بالصحة: وانما الذى يجعلهما منكرين ومبغوضين - بصورة أساسية 
- أمام الشريعة هو أن الخنزير حيوان قذر جدا ويتغذى على الأشياء القذرة . وإذا قبل لحم الخنزير 
كغذا فإن الشوارع بل والمنازل ستكون أكثر قذارة من مجارى الصرف كما يلاحظ هذا فى بلاد الفرنجة 
- الإفرنج. |المرجع السابق ص 05١‏ [ومن الأمور الغريية أن عملية تعليل موسى بن ميمون, والذى لكونه 
طبيبًا فإنه يعلم أن لحم الخنزير ليس ضاراء يستخدم بصورة قليلة جدًا من قبل المؤلفين فى هذا 
الموضوع وغير معروف تمامًا لكثيرين يفتخرون بأنهم من المتخصصين فى موسى بن ميمون. 


(ا/ا) الكتاب المقدس - دار المشرق - الطبعة السابعة - بيروت 7٠١4‏ - ص 17707 - المترجم. 
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مراجع الفصل السادس 


را6اعا خناع3 6101ل[ تغط كعكوكل8ة ,(لع) مع 5121025 ,(1 بل لمتتهعظ .14 ,ألا بمعطعوع8 
188 ,215 مأعنا ككلالراظظ ن«أهعى لوس معملالا ع1دزعى 

5 أ ,68 1هكنمء ل ,ع؟ 10-18077180711[ أورععه1 ...2 .12 ,أأعموه 

مانا «0تسبامعة 1 علدنا ممقطصمظ فط اعد اتطممده1 ل عقط وأو هأممتصع1 عل ردعل1 
.37-47 .مم ,(1941) 13 جاطبه1 مه 

-عحا وء) 1970 ,بابك ع1 ركع أنة1671/[ عل 100ن10(زمامعا رز 0145© ,.ألا ,اعدو لووط 
.)50 

-©1؟ ها ع0 وتمماكتط 1 عل ماناأأصقء نا ركع0 1د 6م تد1/1 لإ ععقم جرع بف ,./ا .ل ع8 
(0 17666 اع) 1959 رقة أ ةقنامعل رقع تطعط ,لاأمنا رأقجماء00 1 .موعن نامم وزامع 
1957-1-1 ,53163نك[ ,1!2520:154 ,71011!ل(14/!! ,ط 110565 .2 ,.ل ,اق 

حلا .«لإطموهده0اتط قعل أممتمتماطل صز كععمعع أأعاه1! عامتدمعد عطله» ,11 مسعطصساظ 
.216-55 .مم ,(1971) 40 جنطءه7 نع ملوعذتاط 

-5ة[10لع5 صمل أصه تاه 8/4 أه سممنائله؟1 ممعاففظ ترح عع ط) كول/ال» ,1 .2 ,اأوطأامع سياه 
57-7 .مم ,(1979) 138 إن وه .طدط .مضملط 

مأ لإعءطممعط2 1ه كعتاتلو20 ع1 .همأأقمتأعقصه1 80د لإطممكماتطظ» ,© .5 ,عنواوءم8 
153-17 .جرم ,(1980) 070ل د طن .مععل تأصمدوتوك1! وعوه1/1 أن جوع زلا عط 
-842111001 عل ملاأممعومابره ونا .1 دعل نرم م842 عل كاألفما وعاعع 1 ,8 بمعتمم© 
.8-19 .مم ,(1935) 99 لطر وع بطيط ,معاء وعل 
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الفصل السابع 


أبو الوليد ابن رشد )١١94-1١١11(‏ 
قمة الفلسفة ومسك ختامها 


-١‏ تقديم ابن رشد المتناقض شكليا: 
)ا( ليس شارحا أو معلقا فحسب: 


يمثل فكر ابن رشد الإنجاز الفلسفى العربى الأكثر توفيقًا ونجاحا, وكذلك النهاية 
الجدلية للفلسفة العربية. وفى التطور التاريخى للفكر الفلسفى, يعد القاضى القرطبى 
قمة (تطور) مذهب أرسطى فى العصور الوسطى. وهو المذهب الأرسطوى الوحيد الذى 
يوجد من وجهة نظر تاريخية: لأن الذين ساروا على نهجه من ( مفكرى ) الليثيو 
/مه1] (*) اتجهوا بسرعة إلى اتجاهات أخرى. وانطلافًا من المعنى الخاص بمصطلح 
"مفكر" فى العصور الوسطىء يعتبر ابن رشد مفكرًا أصيلاً أيضا: وذلك لأنه كان 
ملاحظًا للطبيعة ومتمسكًا بوطنه ودينه وطبيباء يمارس مهنته على أسس علمية؛ وله فى 
ذلك قيمة لا يُستهان بها. ويدلاً من أن يكون كل هذا سببا فى أن يشغل ابن رشد 
مكانة فريدة فى تاريخ الفكرء فقد أفاد فى أن تتحول كتبه وشخصيته إلى موضوع 


جدل وتقاش. 


(+) هو الاسم الذى كان يطلق على مدرسة أرسطو. (المترجم). 
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وكما رأيناء فإن الفلسفة - فى العالم الإسلامى - والتى كانت تعتبر عملية 
استمرار للفكر الإغريقى ,كانت عملية تأمل رائعة. لكنها كانت منعزلة تقرييًا عن المحيط 
الذى يمثله التفكير الإسلامى: كما لى كانت جزيرتين مزدهرتين : الأولى فى المشرق, 
والأخرى - بعدها من الناحية الزمنية - فى المغرب, وكل هذا استمر فترة من الزمن 
تصل إلى أربعة قرون. وعندما اكتشف العالم الغربى اللاتينى أولئك الفلاسفة حولهم 
إلى مصابيح للفلسفة المحضة؛ بمعنى الفلسفة التى استنبطها أرسطى ووضعهاء وفيها 
سيتحول ابن رشد(') إلى الشارح بامتياز والمعلق - بكل ما تعنيه الكلمة - للمعلم 
الإغريقى الأكبرء وقد استمر هذا الوضع حتى أواسط القرن التاسع عشر. وهذا المجد 
- وذلك لو كان مجدا بالفعل - كان جزاؤه الجائزة التى لا يجب أن تسمى جائزة 
والمتمثلة فى تصنيفه دارسا جامدا للفلسفة, ومتعصبًا قوى للمعلم الإغريقى؛ ومدافمًا 
عن فكرة سخيفة كانت تحول كل العقول الإنسانية - وكل عقل منها على حدة - إلى 
عقل واحد"). 

ولقد زادت أوجه التناقض عندما تم اكتشاف ابن رشد آخر أكثر قريًا من ابن 
رشد الحقيقى - وذلك بعد نشر رينان كتابه عام (148664) -: حيث سيت حول 
الفيلسوف القرطبى إلى مفكر قريد من نوعه بالنسبة لزمنه وعالمه. وليبراليًا - 
ومفكرا حرا- بكل ما تعنيه الكلمة من معنىء ولنعبر عن ذلك باللغة الفرنسية 
“ ©:ااها دا 8/304" وذلك تكريمًا لرينان. وسيتحول مسك الختام الرائع لفكره إلى نهاية 
للفلسفة فى العالم الإسلامى؛ التى راحت - ذهبت - ضحية التعصب الأعمى المتشدد 
للعلماء والفقهاء, ولهذا عانى ابن رشد من الإدانة والنفى ورأى بنفسه كتبه محرمة 
وممنوعة, على الرغم من أنه كان قد استحق أن يكون قاضيًا للقضاة فى كل من 
إشبيلية وقرطبة.(5) 

ولكى نتخلص من هذا التقديم الأيديولوجى والشخصى المتناقض جِدًا يجب أن 
نحطم القوالب التقليدية الموجودة عن العالم الإسلامى والأندلسى؛ ونبدأ يما نعرفه عن 
عائلة ابن رشد: وهم بنى رشد. 


(ب) عائلة ابن رشد: 


إن الكثير من العائلات الأندلسية الشهيرة تركت آثارًا مهمة فى كتب التراجم, 
ومن بين هذه العائلات تبرز عائلة بنى رشدء والتى من المحتمل أن تكون ذات أصل 
مولدى لأنه لم يشر أحد من كُتَّاب سيرته أو المؤرخين ولا أفراد العائلة نفسها إلى 
القبيلة العربية أى الاصل القبلى الخاص بهم.(؛) 


لقد كان جد الفيلسوفء وهو أبوالوليد محمد بن أحمد بن محمد بن رشد» ويعرف 
بالجدء فقيها مالكيًا مهمًا. ومن المحتمل أن يكون قد ولد عام .٠١5/8/4/٠0‏ وفى الفترة 
من -11١١7//01١‏ 1771/016, كان قاضيًا للقضاة فى قرطبة. بعد ذلك عرْلٌ من 
متطليية» لعن بعد اذك يقليل استته اذ امهذه حينة تنم لايق اناجة سيق سجن 
فى إشبيلية. ولقد كلفه السلطان المرابطى على بن يوسف أن يعيد الاستقرار لبعض 
المناطق الأندلسية التى كانت قد تمردت. وفى ٠١‏ من شهر صفر عام /5٠١‏ الموافق 
من مارس عام 101157*), انتقل إلى مراكش لكى يحذر السلطان من الوضع 
الخطير الذى نتج عن حملة الملك ألفونسى السابع والدعم الذى قدمه له مسيحيو 
الأنداس. وتبعًا لرأى المؤرخين» فإن ابن رشد الجد - جد ابن رشد - نصح السلطان 
بألا يقتل المسيحيين بل ينفيهم» على الرغم من أن هذا الإجراء لم يكن أكثر رحمة وذلك 
بسبب ظروف الطرد القاسية, كما أمره بتقوية تحصينات المدن الأندلسية: وأن 
يغير حاكم الأندلس: وكان حينذاك أخا السلطان نفسه. إذن؛ فقد كان من الأعيان 
الذين لهم مكانة خاصة فى النظام, ومات فى ١؟‏ من ذى القعدة عام ١٠ه/الموافق‏ 
الأريعاء م من ديسمير عام “لم ويبدى أن وفاته كانت فى نفس العام الذى ولد فيه 
يحْقَيدَه المتمهور: 


(ج) ابن رشد في بلاط الموحدين: 


ولد ابن القاضى السابق وأبى ابن رشدء ويدعى أبا القاسم أحمدء فى قرطبة عام 
٠١١/441‏ ومات عام ١١74/0714‏ وشغل أيضًا منصب قاضى القضاة, وهو ما كان 
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يعنى معرفة جيدة بالفقه المالكى. ومن الممكن أن يكون قد انتمى إلى إحدى الجماعات 
القرطبية التى ساعدت حركة زافادولا 22020013 شبه الطائفية فى ثورتها ضد بنى 
غانية» وهذا قد يفسر الانتقادات القاسية لابن رشد ضد هذه العائلة. لكن كل هذا لم 
يفد كثيرًا ابنه ابن رشدء الذى ولد عام :١١ 77/057١‏ حيث احتاج إلى مساعدة أستاذه 
المحتمل وصديقه الحميم ابن طفيل لكى يتم استقباله فى بلاط الموحدين. 

ويحكى المؤرخ عبدالواحد المراكشى هذا الحدث على الشكل التالى: 

كان أمير المؤمنين أبى يعقوب شديد الشغف به (ابن طفيل)؛ والحب له ...ولم 
يزل أبى بكر ين طفيل هذا يجلب إليه العلماء من جميع الأقطار» وينبهه عليهم, ويحضه 
على إكرامهم والتنويه بهم وهو الذى نبه على أبى الوليد محمد بن أحمد بن محمد ين 
رشدء فمن حينئذ عرقوه ونبه قدره عندهم.” ونقل صاحب المعجب عن تلميذ لابن رشد:* 
الفقيه الأستاذ أبى بكر بندود بن يحى القرطبى, ما نصه؛ قال:” سمعت الحكيم أيا 
الوليد يقول غير ما مرة: لما دخلت على أمير المؤمنين أبى يعقوب وجدته هو وأبى بكر 
ليس معهما غيرهما. فأخذ أبو بكر يثنى على ويذكر بيتى وسلفى؛ ويضم بفضله إلى 
ذلك أشياء لا يبلغها قدرى. فكان أول ما فاتحنى به أمير المؤمنين بعد أن سألنى عن 
أسمى واسم أبى ونسبى؛ أن قال لى: ما رأيهم (يعنى الفلاسفة) فى السماء؟ أقديمة 
هى أم حادثة؟ فأدركنى الحياء والخوف. فأخذت أتعلل وأنكر اشتغالى بعلم الفلسقة, 
ولم أكن أدرى ما قرر معه ابن طفيل. ففهم أمير المؤمنين منى الروع والحياء, فالتفت 
إلى ابن طفيل وجعل يتكلم على المسالة التى سالنى عنهاء ويذكر ما قاله أرسطوطاليس 
وأقلاطون وجميع الفلاسفة؛ ويورد مع ذلك احتجاج أهل الاسلام عليهم. فرأيت منه 
غزارة حقظ لم أظنها فى أحد من المشتغلين بهذا الشأن المتفرغين له. ولم يرل 
يياسطنى حتى تكلمت فعرف ما عندى من ذلك. فلما انصرفت أمر لى يمال وخلعة 
سنية ومركب . 


ولقد نقل لى نفس هذا التلميذ عن أبى عبدالله بن رشد الكلمات التالية: 
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' استدعانى أبويكر بن طفيل فقال لى: سمعت أمير المؤمنين يتشكى من قلق 
عبارة أرسطوطاليس, وعبارة المترجمين عنه؛, ويذكر غعموض أغراضه ويقول: لو 
وقع لهذه الكتب من يلخصها ويقرب أغراضها بعد أن يفهمها فهما جيداء لقرب 
مأخذها على الناس. فإن كان فيك فضل قوة لذلك فافعلء وإنى لأرجى أن تفى به 
أعلمة من جودة ذهتك: وصفاه قرمطك ركؤة تنوك إل الضتاعة + وما اكتف سن 
ذلك إلا ما تعلمه من كبرة سنى واشتفالى بالخدمة, وصرف عنايتى إلى ما هو أهم 
عندى منه. فكان هذا الذى حملنى على تلخيص ما لخصته من كتب الحكيم 
أرسطوطاليس :"(*) 

لقد كان لتقديم ابن رشد لسلطان الموحدين نتائج عديدة من بينها : تقديره, 
وتقليده منصب قاضى قضاة إشبيلية (15/515 .)1١١‏ ورئيسا لأطباء السلطان 
وقاضيًا لقرطبة .)١١1457/018(‏ وقد ثيته الخليفة الذى جاء بعد ذلك أبى يوسف يعقوب 
المنصورء فى تلك المناصب .)١١44/048-(‏ وعندما كان قاضيًا لإشبيلية قام بالعديد 
من الزيارات إلى قرطبة حيث كانت توجد مكتبته التى بها كتبه التى يستخدمها فى 
أبحاثه. وابتداء من التاريخ الأخير المذكورء زادت اتصالاته بالعاصمة. وأصبح 
ابن رشد يعيش فى قصر ويتبادل الحديث كثيرا مع السلطان فى أمور علمية 
وشخصية وقد وصل الأمر إلى أن يتباسطا فى حديثهما معا وأن ينادى كل منهما 
الآخر باسمه الشخصى بدون ألقاب» وهذا يساوى استخدام تعبير "أخى العزيز" الذى 
نسب المؤرخون لهما أنهما كانا يستعملانه. وقبل عام ١150/551١‏ أهدى ابن رشد 
للسلطان كتابه "التلخيص على الجمهورية', وهى كتاب يمثل جرأة سياسية لا يمكن 
توقعها فى تلك الأزمنة وأزمنة أخرى كثيرة. 


(*) عبدالواحد المراكشى - المعجب فى تلخيص أخبار المغرب - مخطوط رقم 18.٠‏ المكتبة الوطنية - تونس 
ص ١١١ - 1١4‏ (المترجم) ٠‏ 
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د المعنى السياسي لمطاردة ابن رشد ونفيه 


فى الثامن من رجب عام ١5ه/‏ الموافق الأحد الثامن عشر من يونيى عام 21196 
هزم أبو يوسف يعقوب المنصور ألفونسى الثامن فى موقعة الزلاقة. وقيل ذلك بعدة 
شهورء تم فتح تحقيق ضد ابن رشد. والذى انتهى بإدانة مؤلفاته ونفيه إلى مدينة 
اليسانة, والتى استمر فيها لأكثر من عامين حيث ألغى ذلك القرار عام ١١54/0564‏ 
ونص الإدانة الذى كتبه عبدالله بن عياش كان به الكثير من الحشىء وكانت أفكاره غير 
مرتبة, كما أنه كان مليئا بالعبارات المعتادة فى مثل هذه الحالات. لقد تنافس العلماء 
والفقهاء فى هجومهم على القاضى القرطبى؛ فقد وجه إليه الشعراء أقوالا لاذعة ومليئة 
بالسخرية. وتبعًا لابن ابى أصيبعة؛ فإن احتقار أدباء البلاط له كان شديدًا لدرجة أن 
أحدهم قال عنه: "انظر! فلن تجد شخصا واحدًا يرغب فى أن يكون صديقًا لك". والذى 
لم يستطع أن يتجنبه ذلك الشخص أننا إذا كنا نذكر اليوم أشعاره فبسبب شهرة ابن 
رشد الذى هجاه. 

إن الاتهام الذى وجه لابن رشد كان لا يزيد عن كونه حجة وتبريراء لأن 
المؤرخين أشارواء بالإضافة إلى أفكاره الفلسفية الملحدة» إلى خمسة أسباب: 

-١‏ أن ابن رشد كان صديقًا - أكثر من اللازم أو المطلوب - حميمًا لأيبى يحيى 
حاكم قرطبة وأخى السلطان, والذى ربما فى تلك الفترة لم يكن مرغويًا فيه (تيعًا 
لشهادة الأنصارى). 

"- أن أبا يوهسف المنصور ربما يكون قد تضايق من عدم لياقة ابن رشد حيث 
كان يدعوه بملك البرير بدلاً من أن يدعوه ب "ملك البرين” (رأى ابن أصيبعة 
والمراكشى). 

؟- أن ابن رشد ريما يكون قد اعتيّر لونًا من الشعوذة الإعلان عن كارثة كان 
من المتوقع أن تحدث فى قرطبة حيث أكد أن تلك التنيؤات عن العالم المادى شىء 
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سخيف, وهو ما فسره بعضهم على أنه هجوم غير مباشر على النبوءة الخاصة بتدمير 
قوم عاد التى أشار إليها القرآن (شهادة الأتنصارى). 

5- أن أعداء ابن رشد قدموا للسلطان نص الفيلسوف الذى يبدو أنه كان يقول 
إن فينوس كان إلها (شهادة المراكشى). 

ه- ويضيف ابن أصيبعة أن سبب غضب السلطان عليه هى أنه اتهم ابن رشد 
ومجموعة أخرى من العلماء أنهم يكرسون وقتهم لدراسة الفلسفة والفلاسفة الأقدمين 
بدلاً من أن يكرسوا وقتهم لواجباتهم الدينية0). 

ومنذ أن كتب رينان كتابه بدا واضحا الجانب السياسى فى عملية اضطهاد ابن 
رشد . لقد افتخر بنى رشد دائمًا بنسبهم الأندلسىء ولم يتخل ابن رشد مطلقا عن 
مدح بلادهء وأبناء بلده. ويسبب الموقع الجغرافى المتميز للأندلس فإن ابن رشد كان 
يعتبر ساكنيها هم أفضل البشر وأرضها هى أفضل الأراضىء حيث كتب قائلا: 

"إن بلادنا هى أكثر شبها بأرض الإغريق من شبهها بأرض العراق. والمناخ 
الخامس - كما لاحظ جالينوس - هى الأكثر اعتدالاء وليس الرابع كما اعتقد كثيرون 
آخرون. والدليل على ذلك أنه فى تلك البلاد إذات المناخ الخامس] يوجد الأشخاص 
الاكثر توازنًا؛ وهذه الطباع تعرف بلون القفا والشعر. ولون يشرتهم هو الأبيض 
والفاتح, أما شعرهم فهو الأكثر قريًا من الحد الأوسط ما بين الناعم والذى يقترب 
أكثر من الحرير منه للمجعد. وهذا اللون وهذا النوع من الشعر يعتبر تادرًا فى 
الجزيرة العربية, التى يُسمُون فيها البيض ذوى الشعر الأحمر. وأرض العراق 
تشبه الجزيرة العربية» حيث إن لون أغلب أفرادها هى الأسمر (القمحى) الشديدء 
مثلما فى الجزيرة العربية. واللون [الآخر] الفاتح بشكل أكبر يوجد بشكل طبيعي؛ أى 
فى أغلب الأحوال: فى أفراد المناخ الخامس عندما تكون دماؤهم غير ممتزجة بدماء 
سلالات أخرى غريبة, باستثناء دماء الذين يعيشون بالقرب منهم. وفى هذه الحالة 
الأخيرة: فإن الطبيعة - عندما يمر بعض الوقت - تجعلهم يشبهون الذين كانوا 
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يعيشون هناكء بمعنى أهل ذلك المناخ. وهذا ما حدث فى أرض الأندلس مع أحقاد 
العرب والبرير حيث إن الطبيعة جعلتهم مثل أبناء البلد الأصليين» ولهذا فقد تكاثر 
بينهم العمل بالعلوم ." 

وإذا أخذنا هذا النص ونصوصا أخرى مثله بتحقظء يمكن القول إن ابن رشد 
كان يمارس سياسة قومية. فبينما كان المؤرخون والأدياء العرب يمدحون - بشكل 
مبالغ فيه وبصورة مملة - الفضائل العنصرية للعربء وجمال الخُلّص منهمء لدرجة أن 
ذلك أصبح موضوعا تقليديًا وشائعا فى الادبء فإن ابن رشد كان يرى العرب أقل من 
الأندلسيين بكثيرء وأن لدى هؤلاء القدرة على استيعاب وإدماج العرب والبرير ومنحهم 
صفات حسنة؛ ووجاهة فى الطلعة؛ وجعلهم قادرين على القيام بالأعمال الفكرية. كما 
يرى ابن رشد أن نشأة وتطور العلوم بين العرب والبربر فى الأندلس ريما لا يكون 
سيبه الواقع الاجتماعى الخاص بأنهم تحولوا من محاربين ويدويين إلى حضريين. 
وإنما لتقليدهم الفطرى للأندلسيين. لقد كان ابن رشد يحس بأنه من أبناء المدينة: فقد 
كان يقدر الحياة الحضرية, وبخاصة قرطبة: والحياة العامة التى لم يكن يرفضهاء 
وإنما كان يستفيد منها بكل اجتهادء وإن كانت تقلقه يسبب ما يمكن أن تسبيه من 
أوجه نقص فى أعماله؛ وذلك لقلة الكتب وضيق الوقت. وندرة النساخ وعدم مهارتهم: 
وكذلك انشغاله بالمشاكل الخطيرة التى كان يعانى منها الإشبيليون. وتبدو محاولته 
لمساعدة الإشبيليين بوضوح كبير من خلال تعبيراته» يل ويصورة أكثر وضوحا من 
خلال جهود أعيان إشبيلية للدفاع عن اين رشد والحصول على العفى له. 

هذا الموقف يبدى أيضمًا من خلال الفقرات التى اقتبسها من المفكرين الأندلسيين. 
حيث يذكر بكل فخر كلا من ابن حزم وابن باجة وابن طفيل وابن طاهر وابن زهر. 
ومن بين الإغريق والشرقيين الذين يذكرهم حاز واحد منهم فقط تقديره وهى أرسطو 
الذى يذكره دائما بإعجاب واعتزان. وإذا استثنينا أرسطوء يعتير كل من ابن سينا 
وابن باجة أكثر الفلاسفة ذكرا من قبل ابن رشد.ء ولا يختلف فكرهما الذى غلفته 
الأفلاطونية الجديدة كثيراء ويينما يستحق منه ابن باجة الاحترام حتى عند الاختلاف. 
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فإنه ينتقد ابن سينا بشكل قاس قد يصل إلى الظلم: ولعل الشيء الذى له معنى خاص 
هو أنه على الرغم من أن ابن طفيل من أتباع ابن سينا المخلصين فإن ابن رشد 
يمدحه دائمًا بكرم. وعندما يتحدث عن ابن زهرء وعلى الرغم من تحفظه المعتاد؛ فإنه 
يكيل له المديح بشكل رائع("). 


(ه) الآراء السياسية لابن رشد عن (دول) الإسلام في زمنه: 


كان لدى ابن رشد شكوك كبيرة عن الإمكانية الحقيقية لإقامة مجتمع عادل فى 
زمنه. والانتقادات التى وجهها للمجتمع الإسلامى فى كتابه " التلخيص على جمهورية 
أفلاطون ؛ والذى كتبه عام ٠55/رئ95١١:‏ يمكن أن تفيد فى معرقة أسياب اضطهاده. 
ويكل تأكيد فإن ابن رشد قد أفلت بجلده عندما أهدى هذا الكتاب إلى السلطان 
أبى يوسف يعقوب المنصورء لكن النصوص النقدية - الحساسة - كانت قاسية جدًا. 
فمثلاً: عندما يقبل أنه انطلاقًا من مجتمع غير كامل يمكن فقط الوصول إلى مجتمع 
آخر كامل "وقد تنش ( المدينة الفاضلة) على غير هذا الوجه . غير أن ذلك يكون فى 
زمنء وذلك بأن يتعاقب على هذه المدن وفى أزمان طويلة. ملوك فضلاء ... وتحول هذه 
المدن يكون بشيئين اثنين: أعتى بالفعال والآزاء .... كتما تكون له (رئيس اللدينة) 
القدرة على الجهاد ... وقد يتفق أن لا تجتمع هاتان (الصفتان الأخيرتان) فى رجل 
واحد» بل قد يكون أحدهما مجاهدا دون أن يكون فقيها (والآخر فقيها دون أن يكون 
مجاهدا |اقوما بالقكرووة سكا فق الركاضية: كنا كاق ليه الارد جد كر امن 
ملوك الإسلام "(*) 


(*) السياسة ص ١19-١174‏ .(المترجم). 
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وينهى ذلك مؤكدًا أنه 'بصفة عامة فى زمننا هذا فإنه من المرجح - المحتمل - 
بصورة أكبر أن يؤدى تأثيرالملوك (العظام) إلى انتصارات عظيمة (عابرة) أكثر من 
قناعات مفيدة وقيمة ". وعلى هذاء فإن شكوكه عن القيمة الاخلاقية للملك الجيد فى 
السلوك الأخلاقى والاجتماعى كانت كييرة. 

والنقد الموجه للطبقة الحاكمة القليلة لا يمكن تخيل حدوثه فى ذلك العصرء بل 
وفى عصور نالية له : 

والقوم من هؤلاء صنقان: صتف يعرف بالعامة وآخر يعرف بالسادة...كما عليه 
الحال فى كثير من مدننا. فى هذه الحال يسلب سادتهم عامتهم؛ ويمعن السادة فى 
الاستيلاء على أموال (العامة) إلى أن يؤدى بهم الأمر أحيانا إلى التسلط؛ كما يعرض 
هذا فى زماننا هذا وفى مدتنا هذه."(*) 

والحكومة المثالية وجدت فى الإسلام فقط فى أيام الخلفاء الراشدين» وأن حكم 

'ويبدو أن هذا أيضًا هو ما حدث فيما يخص الحكومة الموجودة فى شبه 
الجزيرتين [الأندلس والمغرب]. 

"وذلك أن المدينة الكرامية ومدينة الشهوة نوع واحدء وكثيرا ما نرى الملوك فيها 
يثول أمرهم إلى مثل فساد هؤلاء. مثال ذلك فى هذا الزمان دولة القوم المعروفين 
بالمرابطينء إذ كانوا فى ابتداء أمرهم يتبعون السياسة الشرعية, وذلك مع أول 
القائمين فيهم ( يوسف ين تاشفين).ء ثم تحولوا مع ابنه إلى السياسة الكرامية لما 
أصابه هى أيضا حب المال؛ ثم تحول حفيده إلى السياسة الشهوانية فى جميع أنواع 


(*) المصدر السابق ص 171 . (المترجم). 


الأشياء الشهوانية» ففسدت المدينة فى أيامه. وذلك أن السياسة التى ناهضته فى هذا 
الوقت كانت شبيهة بالسياسة الشرعية"(*) 


كذلك يبدو مدهشًا ما أبداه ابن رشد عن الدور الاجتماعى المفقود للمرأة فى 
المجتمع الإسلامى فى وقته» وربما باستثناء الأندلس حيث كتب: 

"وإنما زالت كفاية النساء فى هذه المدن أنهن أتخذن للنسل دون غيره والقيام 
بأزواجهن: وكذا الانجاب والرضاعة والتربية» فكان ذلك مبطلا لأفعالهن الأخرى. 
ولما لم تكن النساء فى هذه المدن مهيئات: على نحو من الفضائل الإنسانية. كان 
الغالب عليهن فيها أن يشيهن الأعشاب. ولكونهن حملا ثقيلا على الرجال صرن سيبا 
من أسباب فقر هذه المدن . ويالرغم من أنهن ضعف عدد الرجالء فانهن لا يقمن 
بجلائل الأعمال الضرورية: وإنما ينتدين فى الغالب لأقل الأعمالء كما فى صناعة 
الغزل والنسج.ء عندما تدعو الحاجة إلى الأموال بسبب الإنفاقء وهذا كله بين 


5 1 م 


( العفو عن اين رشد ووفاته ومؤلفاته : 


فى عام ١١194/096‏ اصدر السلطان الموحدى عفوًا عن ابن رشد وأمره بالرحيل 
إلى مراكش, حيث استقبله فى مقر حكمه. والأسباب المذكورة من قيل المنصور تؤكد 
الطابع السياسى لعملية الاضطهاد, حيث أعتمد على نفس الأدلة إلتى سبق أن تقدم 
بها من قبل مجموعة من الأصدقاء المخلصين لابن رشد من أعيان إشييلية وذلك عند 
دفاعهم عنه خلال الاتهام الموجه إليه. ولم يفد دفاعهم فى شىء إلا أن يُضموا إلى قرار 


(*) المصدر السابق ص ١817‏ - 14/8 . المترجم. 


(**) السياسة ص ١1/8‏ - المترجم 


الإدانة ويُدانوا مما أدين ابن رشدء وذلك كما حدث مع القاضى أبى عبدالله 
الأصولى. ويعد شهور من العقى عنه؛ مات ابن رشد فى مراكش فى الخميس التاسع 
من صقر عام وذو / الموافق العاشر من ديسمير عام :١١14‏ وعمره اثثنان وسبعون 
عامًا شمسنًا (8) 

كانت مؤلفات ابن رشد مهمة جداء وقد بقى منها 5ه كتايًا كاملًاء وكذلك توجد 
نصوص منهاء ولكن من خلال الوصف لا يبدو أنها مهمة. أما عدد الكتب التى نسبت 
إليه على سبيل الخطأ فيصل إلى خمسة وثلاثين كتابًا. والكتب المحفوظة تتعلق بمواد 
فلسفية ولاهونية وطبية وفلكية وفقهية. ومنها ستة وأربعون فى نصها العربىء وثلاثة 
من خلال ترجمة عبرية» وعشرة من خلال ترجمة لاتينية.(1) 


" - التكوين الفكري لابن رشد: 
0 التكوين الثقافي: 


أبرز كُتَاب السيرة العرب التكوين الفقهى لابن رشد الذى درس على يد الحافظ 
أبى محمد بن رزق كتاب "الخلاف” الذى يحتوى على مسائل الفقه المتناقضة (المتباينة) 
وقضايا الفقه. ويقال أن ابن رشد كان يحفظ كتاب "الموطا” عن ظهر قلبء ولكن 
تبعا لشهادة ابن الأبارء فقد اهتم القاضى القرطبى بصورة خاصة ب "الدراية" 
أى علم أصول الفقه. كذلك تيدى معارقه فى علم الكلام واضحة: ومع ذلك؛ فإن كلا 
من ابن الأبارء وابن أبى أصييعة أكدا على أن اهتمامه الأكبر انصب على العلوم 
الفلسفية. 


ومن ناحية أخرىء تدل مؤلفاته على معرفة جيدة فى العلوم الإنسانية العربية . 
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سينا. وعدم معرفته باللغة الإغريقية أجبره على أن ينقل الآراء الفلسفية الإغريقية حول 
أسلوب أرسطوء وملاحظاته تكون موفقة وصحيحة عندما يقوم بدراسة معانى الألفاظ 
الغرضةالمستعذدية فى ترحمة السطلكات الإغريقية:وفن متختصيرء لعتات “القيمر" 
يستبدل الأمثلة الإغريقية بأخرى عربية حيث دلل بذلك على تكوين جيد, حيث استخدم 
نصوصا من كناب الأغانى» ومن أشعار المتنبى وحبيب؛ أو شعراء الجاهلية مثل امرئ 
افيس والثابقة والأعشى وعلترة واب تعام. ٠‏ 


(ب) الجانب الأرسطى لدى ابن رشد: 


إن التكوين الفلسفي لابن رشد هو التكوين التقليدى الخاص بالفلسفة: والذى 
يمثل فيها أرسطى نقطة الانطلاق والبدء التى لابد منها - والتى لا يمكن لأحد أن يحيد 
عنها-. ولكن بعد الاتفاق على هذا يجب أن نقول إن ابن رشد كان يرى أن قراءة المعلم 
الإغريقى يجب أن تتم يصورة مباشرة:؛ وهو ما قاده إلى النجاح فى معرفة التقاط 
المهمة فى الفكر الأرسطىء؛ وهى كما يلى: الطابع المادى- الفيزيقى - للكون, يما 
فى ذلك المحرك الذى لا يتحرك؛ وطابع الجوهر النشيط والحالى: ووجوده الحقيقى, 
والمعنى الوضعى للمادة: والمعنى الراديكالى للفلسفة من حيث إنها أرقى العلوم 
الإنسانية؛ وأنها تعتبر مرشدا للسلوك الأخلاقى للإنسان سواء على المستوى الفردى 
أو الاجكماعى: ومن فنا فحن أن تفسر قزاءاتة العديدة والمتكررة والعميقة لجموعة 
كتب أرسطو العربية؛ ونقده القاسى لشرح ابن سينا. 

وإذا استثنينا "التفسيرات» فإن شروح أرسطو التى كتيها ابن رشد لا تعتير 
مجرد شروح. ففى المقام الأول تعتبر شروحه تقديمًا للفلسفة ذات الأصل الهيلينى من 
حيث إنها معرفة إنسانية؛ وإن الفلسفة لا تعتمد على المعرفة الدينية أو الأعمال 
التجريبية والعملية للتقنيات والفنون وليست تايعة لها. وفى المقام الثانى: هى شرح 
لفكر أرسطى الذى يمثل التجرية المحددة للمعرفة الفلسفيةء من حيث كونها هوية 
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مقصودة - ذهنية- وليست دائما مادية, وعندما تكون مادية فبسبب كونها هوية ذهنية. 
وفى النهاية» فإن طريقة العرض التى قدمها ابن رشد أحدثت تغييرا مهما فى الرؤية 
الكونية لدارسى الفلسفة المسلمين, وهو ما سوف يمنع عملية المواصلة الاساسية لها 
فى العالم الإسلامى.("") 

لقد كان لدى ابن رشد ثقة مطلقة فى القيمة الراديكالية لمعرفة أرسطوء وريما 
كانت هذه الثقة قديمة قدم الكتابات الأولى للقاضى القرطبى(''). وتبدأ هذه المؤلفات 
بكتاب يمثل مدخلاً منطقيًا ومعرفيًا وهى "الضرورى فى المنطق”, ثم يتابع المسيرة بآخر 
هو بمثابة مدخل فى الفلسفة “الجوامع الصغار للفلسفة " و * كتاب الحيوان”". كل ذلك 
يمثل تعليما تحضيريا للقلسفة ذات الأصل الأرسطى )١١!:‏ 

إن قراءة "التلخيصات" تبين أن لدى ابن رشد معنى أكثر اتساعًا وتفصيليًا 
للعرض الفلسفى؛ فحجمها أكبر من الجوامع» حيث تحتوى على مجموعة كتب أرسطو 
العربية تقريباء وبعض النصوص تنقل حرفيا كتابات تلك المجموعة. حيث يسبقها 
ببعض التعبيرات الإرشادية مثل: يقول هوء يقالء يقول أقلاطون ... إلخ(''). لقد كُتبت 
التلخيصات فى فترة زمنية تصل إلى ستة وعشرين عامًاء منذ عام ١١78/0575‏ - 
,»9 وتمثل عرضًا يعيد بشكل بناء ومفيد مؤلفات كل من أرسطوء وأفلاطون, 
وجالينوس. فى تلك التلخيصات تبدو بشكل واضح فكرة أن العلم الفكرى هو معرفة 
خاصة ورئيسية بالنسبة للانسان» سواء على المستوى النظرى أو على المستوى العملى» 
وهدف الحياة الإنسانية الأوحد وغاية السعادة العليا. 

أما الشروح الحرفية (وهى التفسيرات) التى أطلق عليها رجال الفلسفة اللاتينية 
صفة "الكبرى” فهى تفسيرات بالمعنى الحرفى لهذا المصطلم!؛', وريما بمعنى أكثر 
دقة مما هو مستخدم فى علم التفسير الإسلامى. وقد أخذ ابن رشد النموذج الذى 
سار عليه من كتب الطب. وتبدو الرغبة فى عرض مفصل جدا بوضوح فى بداية 
المؤلفات حيث يذكر اسم الكاتب وكتبه. ويشرح الاسم أو الأسماء التى تطلق على كل 
مؤلف بما فى ذلك تحليل معنى المصطلحات. 
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لقد وصل ابن رشد إلى المبادئ الأساسية لفكر أرسطو: وهى مفهوم المعرفة 
ودرجات العلم ودور المنطق كوسيلة وأداة. ومعنى طايع العلم؛ والقيمة الكلية للعقل 
الإنسانى, والطابع الأساسى للجوهر كاصل مكون للأشياء, وفكرة أن سلوك الإنسان 
الأخلاقى والقكرى هو المرشد الخاص به . وأن الحياة الأخلاقية تمثل قمة 
السعادة الإنسانية. ولهذا فقد وضع نصوص أرسطو نفسها كمحاور لعملية تأمله 
وتفكيره ,ولكنه كان يقابل ما يعتقد أنه يمثل الرأى الحقيقى لأرسطى مع تفسيرات 
وشروح كل من تيوفراستو 780]:85:0 والإسكندر الأفروديسىء ويورفيريىء ويرقلس 
ههه" وثامسطيوس 580:15]15, ويوحنا فيلويون , 8همه!11 0وبالوالكندى, والقارابى 
واين ياجة وابن سينا. 


(ج) نقد أفكار ابن سينا: 

لقد حولت أساطير العصور الوسطى اين رشد إلى عدو مهووس لابن سينا. ولما 
أحسوا بأن العداء الفكرى غير كاف فقد كان هناك منْ افترض أن ابن سينا ريما 
يكون قد زار قرطبة بعد قرن من وفاته؛ لكى يستطيع ابن رشد أن يتمتع بسجته وجعله 
يموت معذيًا. وإذا تركنا الأساطير جانيًاء فإن انتقادات اين رشد لفكر اين سينا كانت 
كثيرة وقاسية وعميقة وبدون أى تشابه مع الانتقادات الأخرى التى يمكن أن توجد فى 
كتابات مفكرى العصور الوسطى؛ والأمر لا يتعلق باحتقار أو حقد شخصىء وإنما هو 
رفض صريح لأفكار ابن سينا التى كانت تعتير مجاملة للرؤية الكونية التى تنطلق من 
العقائد الإسلامية وتقبلها, وقد تم تقليفها بغشاء رقيق له مظهر وأصل مأخوذان من 
الأقلاطونية الجديدة . 

وبشكل مجملء فإن نقد ابن رشد يعتير صحيحا©') تماماء سواء من وجهة النظر 
العقيدية أى التاريخية, ومحوره الرئيسى هو دحض الخط الدياليكتيكى للأفلاطونية 
الجديدة, والطريق الوسط المزعوم بين موقف أرسطو وعلم اللافوت - العقائد - 
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فكر ابن سينا: وذلك عندما اعتير أن الفيلسوف المشرقى يرى أن الوجود يعتير أحد 
أعراض الجوهر - الذات-. لأن ابن سينا كان قد كتب أنه عبارة عن شىء ملازم وليس 
جوهريا أى أساسيا (لواحق) وليس عبارة عن عرض مطلق فقط. 


(د) الملاحظات التجريبية لابن رشد: 


عندما قدمنا شخصية ابن رشدء أشرنا إلى بعض آرائه عن مناخ الأندلس 
وتأثيره فى الكائنات الحية: بما فى ذلك الإنسان. وفى كتبه "تلخيص كتاب الآثار 
الأولية و 'الكليات"' وحول الأمزجة والطباع" توجد ملاحظات تجريبية مهمة, 
لدرجة أنه فى إحدى المرات أورد إشارة خاصة بعلم الأجنة حيث يقول: "يجب أن 
نفترض أنه يوجد فى الحيوان المنوى قدرات محتملة تعمل فى الهيكلة والتغذية 
وتطوى لاعفا ١‏ 

وتعتئن أدق رقن لق متيو لوبط النيش يكل يفا أساسدا :فقن عدن 

"ولهذا يختلف لون شعر الذين يعيشون فى أماكن جغرافية مختلفة» تبعًا للدفء 

والبرودة, والجفاق والرطوية [ بعد ذلك يضيف ملاحظة شخصية وغريبة: لأن 
الإشارة إلى الممالك المسيحية فى ذلك الحين تكاد تكون نادرة ] وفى هذا الصددء ففى 
بعض الأقاليم يكون للجلد علاقة بحقيقة الأجزاء الداخلية [ المختصة ]؛ وهذا هى 
حال البلاد ذات المناخ المتوازن» فعلى سبيل المثال؛ مناخناء سواء مناخ البلاد التى 
هى اليوم فى حوزة المسيحيين أو البلاد التى هى وطنناء والذى يطلق عليها شبه 
جزيرة الأندلس". 

ولا تقتصر التأثيرات على تأثيرات مناخ الوسط البيئى» بل تشمل تلك التى تحدث 
بسبب نوع الماء أى الأرض. فمثلاً يلاحظ هو أن : 
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' هذا يشبه ما يُذكر من أنه فى بعض الأقاليم الممسيحية, إذا وجد نهران - 
جدولين - مختلفان تمامًا وشربت الأغنام من واحد منهما تولد الخراف بيضاء. فى 
حين أنه لو شربت من النهر الآخر فإنها تولد سوداء. [ كذلك يوجد هذا الفرق إذا 
كانت الأرض المزروعة مختلفة] ويبدى هذا بيننا عندما يتم بذر البيذور فى سلسلة جبال 
أى فى الأراضى القريبة من المدينة فى منطقة قرطبة.” 

كذلك يذكر ابن رشد بعض المعلومات التى لها قيمة تاريخية. فمثلاً عند شرح 
نص أرسطى الذى يتحدث عن أعمدة هرقلء رشير ابن رشد إلى أنه قد رآها بنفسه قبل 
أن يتم تدميرها. ونظرًا لأنه لم يزرء على حد علمناء الممالك المسيحية, فإن برج هرقل لا 
يمكن أن يكون 'الموجود فى أقصى مكان مسكون فى الشمال أى فى لاكوروتياء 
وإنما العمود الذى يحمل نفس الاسم فى قادش” 

ومن بين الملاحظات الأخرى المهمة نذكر تلك الخاصة بالزلازل التى حدثت 
فى قرطبة عام 1179/537- .117. وكان ابن رشد فى ذلك الحين يعيش فى 
إشبيلية ولم يحضر الزلزال عند وقوعه. كذلك لم يره مباشرة؛ ولكن عند عودته إلى 
قرطبة سمع الضجيج الذى كان يخرج من الأرض الثائرة» وكذلك الرمال التى تنطلق 
بسيب حركة الزلزال» وكيف أن الرماد كان ما يزال يخرج من أحد الأماكن القريبة 
من المدينة(*) 


ويعتبر النص الذى يتعلق بإحدى التجارب النباتية غريباء والذى يقول فيه إنه إذا 
زرعت حبة من الشعير ثم وضعت أنبوية لكى تنمو البذرة من خلالهاء فإن البذرة 
والجذر يحدث لهما نوع من التوجه . وقد أبدى تلاميذه إعجابهم عندما جعلهم 
بلاحظون ذلك. 


(*) يصف ابن رشد هذه الجادثة قائلا” إذ إن من شاهد الزلزلة الحادثة بقرطبة وجهاتها عام ستة وستين 
وخمسمانة للهجرة وقع له اليقين بذلك لكثرة ما عرض هنالك من الأصوات والدوى. ولم أكن حاضرا 
بقرطبة .' انظر تلخيص كتاب الآثار العلوية ص 07 - 87 المترجم. 
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إن تنقلات ابن رشد من قرطبة وإشبيلية إلى مراكش جعلته ينتبه إلى الفروق 
الفلكية التى يمكن أن تلاحظء وقد تحقق منها فى مناسبتين مختلفتين على الأقل؛ وقد 
جعلته الخبرة فى المرة الثانية يحصل على نتائج أقضل مما حصل عليه فى المرة 
الأولى. كذلك فقد لاحظ ظاهرة بعينها فى مكانين فى قرطبة ومراكش» حيث راجع 
أوجه الاتفاق. ولكن إذا كانت ملاحظات ابن رشد قد اتفقت فى أكثر الحالات مع 
المذكورة عند أرسطو وجالينوس» ففى حالات أخرى كانت هناك فروق كبيرة., وكان 
يفضل الرأى الذى تحقق منه شخصيا فى حالة ما إذا كانت ملاحظاته التى توصل 
إليها تتناقض مع رأى آخر تلقاه. ونفس الشىء يحدث مع نظرية الإسكندر 
الإفروديسى حول مجرة درب اللبانة "126168 دالا" التى يرفضها انطلاقًا من 
ملاحظاته. ويستعمل نفس الطريقة عند دراسة العلاقة بين الأنواع المختلقة من الرياح» 
وطبيعة الأنواع التى لاحظها فى الأندلس, والقروق بين درجات الحرارة ونظريته حول 
أصل قوس قَرْح وسييه . 


'- علم العقائد والفلسفة الدينيين: 
(أ) موقف ابن رشد الديني: 


إن الثراء العدى للعديد من مؤلفات اين رشد قاد إلى تفسيرات متياينة حول 
الموقق الدينى الحقيقى للقاضى القرطبى(' '). ويسمح تحليل المؤلفات الثلاثة الرئيسية 
لابن رشد فى علم العقائد بالتعرف على عقائده التأملية. كما يبين أن استخدام المجهود 
العقلى لفهم الحقيقة المنزلة هى نقطة انطلاق اين رشد . 

ومن ذلك يقول: 'لكن كيف نتيقن حقيقة صفة الكلمة الإلهية ؟ نحن نعرف ذلك من 
خلال معرفتنا بحقيقة صفة العلم وحقيقة صقة القدرة على الخلق . وفى الحقيقة؛ فإن 
التحدث أو الحديث ليس شينًا آخر إلا هذاء أن يقوم المتحدث بفعل يبين من خلاله 
لمحدثه المعارف التى لديه أى من خلال ذلك يضع محدثه فى حالة تسمح له باكتشاقف 
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تلك المعارف. والآن حسناء إن هذا الفعل يوجد ضمن مجمل عمليات الصانع؛ وهذا 
الفعل الخاص باللغة بالنسبة لعناصر العالم المحسوس يتم من خلال الكلمة أو الصوت 
المتطوق. ولما كان الأمر على هذا الشكلء فإنه سيكون من الضرورى أن فعل الله هذا 
فى نفس أحد عباده المختارين يتم أيضًا من خلال وسيلة ماء وإن كان ليس من 
الضرورى أن تكون تلك الوسيلة كلمة أى صوتا منطوقا خلقه الله لأجل ذلك: وإنما فى 
بعض الأحوال يتم هذا بواسطة ملك, وأحيانًا أخرى بوحى الأفكار بدون الاجوء إلى 
ألفاظ مخلوقة منه. وقبل ذلك ببساطة, أن يقوم الله بعمل فى الفرد الذى يسمعء والذى 
من خلاله يوحى إلى ذلك الفرد أفكارًاء وفى أحيان أخرىء من خلال مساعدة الألفاظ 
المخلوقة من قبل الله فى أذن المصطفى لرسالته. وقد أشار القرآن إلى هذه الأنواع 
الثلاثة ]القرآن 101/47, الذى يقول: وما كان ليشر أن يكلمه الله إلا وحيًا أو من 
وراء حجاب أو يرسل رسولاً فيوحى بإذنه ما يشاء". والوحى الذى يتحدث عنه الجزء 
الأول من الآية يتمثل فى إيداع هذه الفكرة فى نقس الإنسان الموحى إليه. وليس من 
خلال لفظ يخلقه الله وإنما من خلال كشف الله له هذه الفكرة من خلال فعل يقوم 
به الله فى نفس منْ يصطفيه بنعمة الرسالة, وهذا يختلف عن الذى يتم من خلال 
نعمة كلمته. حيث إن هذا يمثل حديئًا حقيقيا وفعليًاء وهو ما فضل الله به موسى 
[ عندما يقول فى القرآن 4: ]١74‏ وكلم الله موسى تكليمًا". وفى النهاية؛ فإن عبارة 
"أى يرسل رسولا" تنتمى إلى الدرجة الثالثة من اللغة الإلهية وهو ذلك الذى يأتى إلينا 
من خلال الملك”. 

ويضيف ابن رشد لكى يؤكد [ظاهرة] الوحى أن الله يؤيدها بالمعجزات. ويخاصة 
المعجزات الداخلية. وبالإضافة إلى ذلك» فإلى جانب الوحى الذى يمثل أمرًا خارقًا 
للطبيعة» والذى لا يستطيع الإنسان أن يصل إليه بعقله فقط. يوجد أيضا وحى للحقائق 
الطبيعية: والتى يمكن أن تعرف بواسطة عقل بعض الأفراد من ذوى المعرفة؛ لكن لكل 
مؤمن الحق الشرعى:؛ يل وينيغى عليه فهم الإيمان وتعقله. 
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ان كان فعل الفلسفة ليس شيئا أكثر من النظر فى الموجودات واعتبارها من 
جهة دلالاتها على الصانع بمعرفة صنعتها... وكان الشرع قد ندب إلى اعتيار 
الموجودات وحث على ذلك؛ فبين أن ما يدل عليّه هذا الاسم : إما واجب بالشرع وإما 
مندوب إليه, فإما أن الشرع دعا إلى اعتبار المهجودات بالعقل وتطلب معرفتها به فذلك 
بين فى غير ما أيه .... وإذا تقرر أن الشرع قد أوحب النظر بالعقل فى الموجودات 
واعتيارهاء وكان الاعتبار ليس شيئًا أكثر من استنياط المجهول من المعلوم واستخراجه 
منه ... فواجب أن نجعل نظرنا فى الموجودات بالقياس العقلى."(*) 


(ب) حدود التحليل العقائدي العقلي: 


إن إعمال عقلنا فى فهم حقائق الإيمان يجب أن يتم من خلال عملية الإثبات 
الحاسمة - الطريقة المنهجية - وهو ما يقود المؤمن إلى: 

"كان من الأفضلء أو الأمر الضرورى. لمن أراد أن يعرف الله تبارك وتعالى 
وسار الموجوداتبالبرمان أن يتقدم أولا يتلم اتواع البراهين وشتروطهاء ويماذا 
يخالف القياس البرهانى القياس الجدلى, والقياسَ الخطابى والقياس المغالطى؛ وكان 
لا يمكن ذلك دون أن يتقدم فيعرف قبل ذلك ما هو القياس المطلقء وكم أنواعه. وما منه 
قياس وما منه ليس بقياس ... فقد يجب على المؤمن بالشرع ... كما أن الفقيه 
يستنبط وجوب معرفة المقاييس ... وليس لقائل أن يقول إن هذا النوع من النظر فى 
القياس العقلى بدعة, إذ لم يكن فى الصدر الأول. فإن النظر أيضمًا فى القياس الفقهى 
وأنواعه هو شىء استنبط بعد الصدر الأول وليس يرى أنه بدعة ... وأنه إن كان لم 
يتقدم أحد ممن قبلنا بفحص عن القياس العقلى وأنواعه فإنه يجب علينا أن نبتدئ 
بالفحص عنه؛ وأن يستعين فى ذلك المتأخر بالمتقدم حتى تكمل المعرفة ,“(:») 


© فصل ال مقال - مركز دراسات الوحدة العربية - بيروت - ص ه48 - 98 - المترجم. 


(**) المصدر السابق نفس الموضع - المترجم. 
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ويبين ابن رشد أن الفهم العقلى للحقيقة المنزلة لا يمكن أن يتم مرة واحدة 
ويشكل نهائى- أى لا يوجد فهم واحد صحيح لها -, وأن رجلاً بمفرده ريما لا 
يستطيع بنفسه أن يصل إلى تحصيل ذلك العلم: 

'إنه عسير أو غير ممكن أن يقف واحد من الناس ... على جميع ما يحتاج 
إليه من ذلك .... وإذا كان هكذاء فقد يجب علينا إن ألفينا لمن تقدمنا من الأمم السالفة 
نظر ... أن ننظر فى الذى قالوه من ذلك وما أثبتوه فى كتبهم: فما كان منها 
موافقا للحق قبلناه منهم وسررنا به وشكرناهم عليه ... وليس يلزم من أنه إن غوى 
عاو بالنظر فيها وزل زال ... أن نمنعها عن الذى هو أهل للنظر فيها . فإن هذا النحو. 
من الضرر الداخل من قبلها هى شىء لحقها بالعرض لا بالذات. وليس يجب فيما كان 
نافعا يطباعه وزاته أن يترك لمكان مضرة موجودة فيه بالعرض ... وإذا كانت هذه 
الشريعة حقا وداعية إلى النظر المؤدى إلى معرفة الحق فإنا ... نعلم أن لا يؤدى 
النظر البرهانى إلى مخالفة ما ورد به الشرعء؛ فإن الحق لا يضاد الحقء بل يوافقه 
ويشهد له "(*) ش 


(ج) طابع التأويل: 


عندما يتم شرح المعتى المباشر لنص ما يستخدم التفسيرء مما يحدث مع 
نصوص أرسطو, ولكن عندما يجب أن نشرح المعنى المجازى فإنه يتم القيام بما يعرف 
بالتأويل: 

"ومعنى التأويل : هو إخراج دلالة اللفظ من الدلالة الحقيقية إلى الدلالة المجازية, 
من غير أن يخل ذلك بعادة لسان العرب فى التجوز من تسمية الشىء بشبيهه أى بسببه 
أى لاحقه أو مقارنه. ونحن نقطع قطعا أن كل ما أدى إليه البرهان وخالفه ظاهر 


(*) فصل المقال - عمارة ص 5١‏ -559 - المترجم . 
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الشرع, أن ذلك الظاهر يقبل التأؤيل على قانون التاويل العربى ... وأنه ما من منطوق 
به فى الشرعء مخالف بظاهره لما أدى إليه البرهان إلا إذا اعتبر وتصفحت سائر 
أجزائه. وجد فى ألفاظ الشرع ما يشهد بظاهره لذلك التأؤيل ... والسبب فى ورود 
الشرع فيه الظاهر والباطن هى نظر الناس وتباين قرائحهم فى التصديق ... وأما 
الأشياء التى لخفائها لا تعلم إلا باليرهان» فقد تلطف الله فيها لعباده الذين لا سبيل 
لهم إلى البرهانء إما من قبل فطرهمء وإما من قبل عادتهم» وإما من قيل عدمهم 
أسباب التعلم» بأن ضرب لهم أمثالها وأشباههاء ودعاهم إلى التصديق بتلك الأمثال, 
إذ كانت تلك الأمثال يمكن أن يقع التصديق بها بالأدلة المشتركة للجميع؛ أعنى الجدلية 
والخطابية" ©*) 

وعملية التأويل لا يمكن أن يقوم بها إلا الأفراد القادرين عليها بسبب ذكائهم 
وعلمهم: وذلك فى الحالات التى لا يكون فيها المعنى الحرفى واضحًا فى ذاته. 

"ولا يجوز تأويل نصوص الوحى فى كل تلك الحالات التى تكون فيها الفكرة التى 
يعبر عنها النص حرفيا تشبه الفكرة التى يحاول التعبير عنها أى هى نقسها . ومن بين 
التصوص التى تحتاج إلى تأويلء هناك يعض النصوص التى يجب بكل تأكيد تأويلهاء 
وتُصرض هكذا على عامة المؤمنين: وهناك مجموعة أخرى من التأويلات التى ليست 
ضرورية بالنسية للعامة من البشرء ويجب أن يتحفظ عليها - لا يتم الإعلان عنها- إلا 
فى حالة السؤال"33). 

لقد كانت نصوص ابن رشد واضحة جدا؛ وريما كان هذا الوضوح هو الذى 
أعطى مجالاً وساهم فى طرح قضية النظرية المعروفة بالحقيقتين. ومن البديهى 
أن ابن رشد أراد أن يدمر (عمليات) التشبيه اللاهوتى ولكن قياسه على الذات 
5 28/093 كان مقصورًا على النموذج الأرسطى: ومن ثم فإن مقهومه اللاهوتى 
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يعتمد - يستند- على الحاجة إلى القيام بتورية تأويلية. ومن هناء فقد استنتج أتباع 
أبن رشد اللاتينيون أنه تبعًا لرأى الفيلسوف القرطبىء فإن أى قضية مؤكدة من 
الناحية الفلسفية تكون صحيحة حتى لى تناقضت مع الحقيقة الموحئ: بها أو المنزلة: 
بدون أن تفقد الحقيقة المنزلة قيمتها اللاهوتية. ولما كان ابن رشد قد أشار إلى الأديان 
الثلاثة بشكل صريع: وقد انتقد علماء العقائد المسلمين. وكذلك علماء الأديان الأخرى, 
فقد أعطى هذا مجالاً للطابع الخاص بجدل القرون الوسطى اللاتيتى. 


؛- مبادئ المعرفة : 
(أ) الأصل الأنطولوجي للمعرفة : 


إن كل الجدلية المعقدة الخاصة يباين رشد الرامية إلى تيريرالفلسفة؛ وعلاقة 
الفلسفة بعلم العقائد التأملى- النظرى؛ وعدم اختلافها مع أصل علم العقائد فيما 
يتعلق بعملية التدين» كل ذلك كان يهدف إلى تبرير المعرفة العقلانية وفائدتها ومناسيتها 
وضرورتها وسموها. ونقطة انطلاق ابن رشد تكمن فى تقسيم جذرى للبشر يقوم على 
الفروق فى كيفية معرفتهم ودرجتهاء فالعلماء مثلا يحوزون نوعًا خاصا من المعرفة, 
وهى أعلى نوع يمكن أن يتطلع إليه الجنس البشرى. 

وتعتمد المعرفة ققط على الصحة الكلية لمبدأ العلية العام. وهذا الأمر ليس عبارة 
عن مجرد مبدا غير قابل للإثبات؛ ففى حياتنا نفسها نعيش إحساسات حقيقية تبين لنا 
علاقة علية بديهية جدًاء ويعتير وجودنا المادى خير مثال على ذلك . وفى أى ناتج 
أى داقع لأفعالنا يجب - بكل تأكيد - أن توجد علة. وفى حالة عكس ذلك - أى عدم 
وجود العلة- لن تتم أى تحدث أفعالنا. وافتراض إمكانية أن تقس القعل يمكن أن 
يحدث بشكل أو بآخر بدون علة كافية - لحدوث أى منهما - يمثل لونا واضحا من 
الهرطقة . ولو كانت تلك الأفعال تمثل عادات لله, فماذا يتبقى من وحدة الجوهر الإلهى 
السامية؟ ( قما هو موقف أو دور وحدة الجوهر الالهى ؟). وأساس المعرفة لا يكمن فى 
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الفاعل - الشىء - بل تدخل أصوله بعمق فى بنية الواقع, والعقل يوصفه عقلاً لا 
يمكن أن يخطى وإذا حدث ذلك فبسبب علة أخرى تؤدى إلى الخطأ. 

إن مبادئ المعرفة الإنسانية يجب أن تكون مؤسسة على حقائق أساسية يمكن أن 
تفهم بذاتهاء ويدون حاجة إلى عملية تحقيق (إثبات) تالية. وعملية تفكيرنا تنطلق من 
تلك المبادئ وتعمل من خلال الفكر (المبدأ) المشترك بين مادة وصورة؛ وكل فكر هو 
الشكل المتلقى أو المستقيل, والمستقبل العقلى للشىء الحقيقى يحتاج إلى مجال مادى 
(ليستقبله). والأساس الأخير للعلم لا يتمثل فى الدقة المعرفية فحسب وإنما فى الواقع 
الأنطولوجى: بمعنى أنه لا يمكن التفكير - فى أن واحد- فى أمرين ممكنين 
ومتناقضين حيث إن الذات تتسع لواحد فقط منهما. والمعرفة ليست إلا التعبير الجدلى 
عن تلك الحاجة التى تتطلب الإمكانية الحقيقية لتحصيل المعرفة الكلية .ولهذا فمن 
الضرورى وجود منهاج معرقى. 


(ب) الكليات والعلل: 


إن العلم يجب أن يعتمد على معرفة الكليات» وهى هيئات (أفكار) منطقية يمكن 
أن تنسب أى تطلق بشكل صحيح على العديد من الهيئات الحقيقية. والأشياء المحددة 
التى يقابلها الإنسان تكون قابلة للكون والفساد؛ وإذا بقينا هنا فى هذا النطاق» فإن 
المعرفة لن تتسم باليقين سواء فى المكان أو فى الزمان. ومع ذلك فإن ما نعتبره 
أنواعا وأجناسا ليست إلا أشكالاً عقلية وعندما ننظر إليها بشكل كلى فإنها تعطى 
أصل العلم: 

'إن كل علم أى معرفة نكتسيهاء لا نحصلها - فى البداية - سواء فى حالة 
"بالفعل أى "بالقوة” القريبة من حالة “بالفعل". مما فى حالة التأثيرات أو البقاياء 
وإنما من خلال حالة استعداد للمعرفة فى حالة بالفعل". فيما بعدء ولما كانت المعرفة 
لها نوعان» مفهوم؛ ورأىء فإن المعارف المسبقة يجب أن تكون كذلك. وفى أى حالة 
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تفكيرأو تأمل؛ ينقسم كل واحد من هذين النوعين - بدوره - إلى قاعل (موضوع) - 
لاحق أو حالى - وسابق. والفاعل (الموضوع) فى (حالة) الرأى يتمثل فى المقدمات 
المأخوذة من المنطق. ويخاصة الكبرى, والتى تحتوى على النتيجة فى حالة بالقوة". أما 
السابق فهو المبدأ الثالث المقصور. وبالنسبة للمفهوم؛ فإن السايق - أى الفكرة الأولى 
- هو المعنى الصورى ؛ أما الفاعل فهو ألفاظ التعريف". 

إذن ٠‏ يتم الانطلاق من علة. لا تكون المعرفة الحقيقية ممكنة بدوتها . ويدون 
العملية العقلية قد لا نصل إلى الأشكال الكلية فى حالة 'بالفعل". والكليات توجد خارج 
العقل فى حالة بالقوة” فقطء أما فى داخله فتكون 'بالفعل". أما فى الأشياء الموجودة - 
المحددة - فتوجد الكليات من خلال اتحادها مع المادة, أى يوصفها صورًا خاصة: من 
الممكن أن يتم تجريد الكليات منها وذلك من خلال نشاط العقل الفعال. 

والوجود الحقيقى للكليات فى العقل هو دليل على صحة الواقع الحقيقى لمعرفتنا 
سواء الخاصة منها أو العامة. والصحة المطلقة - أو اليقين - تتطلب توافر 


أربعة شروط: 
اند سس 


؟- حقيقة ما هى حقيقى. 

#ذونا افق عققى إن الحشقة 

“السكن فن الشنء الحفيفى: يكن (أن يتوافق الشىم أنه ذلك الذى موحد فى 
الروح مثلما يوجد فى خارجها. (وهذا هى معنى 30368815" التوافق - أو التطايق 
لدى ابن رشد) حيث إن العلم الذئ يعالج شىء يخضل على دليله من الوجود السابق 
لذلك الشىء ؛ لكن لا يصاحب وجوده الحاضر إلا فى حالات نادرة. وما كان الأمر 
هكذاء فإنه لا يمكن أن تقبل - بأى شكل من الأشكال - أن يكون الوجود الحقيقى 
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لشىء ما والعلم عنه متلازمين فى آن واحد بذاتهما. أيضا يبدو صحيحا أن الشىء 
المعروف هى بطبيعته سابق على العلم, وهكذا - فمثلاً - رفض (وجود) الشىء يعنى 
رفض العلم وليس العكسء أى أن رفض العلم (بالشىء) لا يعنى عدم وجوده.” 

هذه القاعدة الطبيعية للمعرفة تأخذ شكلاً عامًا - يكون لها قيمة عامة - بفضل 
عمل العقل عندما يقوم بتجريد الكليات من الهيئات المحددة الفردية. إن هذا 
النشاط - العمل - يعتبر ممكنا لان الكليات توجد فى الأشياء. وأيضاء لأن العقل 
الإنسانى لديه القدرة على القيام بعملية تجريد للكليات المذكورة. وهذه العلاقة تمثل 
الدليل على العلاقة الحقيقية لكل كلية: فالكليات توجد فى الشىء.؛ ويمكن للعقل أن 
يجدها - مرة أخرى - فيه. 

والهوية الحقيقية - الواقع- لعالم الأشياء المحددة لا يمكن الشك فيهاء فبدون ذلك 
الواقع وتلك الهوية ريما لن يوجد كل من العالم العقلى والواقع الخارجىء فبين عالم 
وآخر يوجد تدرج فى الواقع - أى أن هناك درجات من الواقع: 


فمثلاء - وجد هنا خمس درجات من الواقع. فالدرجة الأولى تتميز بأنها 
. متجسدة ومليئة بالواقع وهى الشىء فى شكله المحسوس والمحدد. والدرجة الثانية هو 
وجود ذلك الشىء فى الحس العام. وهو ما يمثل الدرجة الأولى من عدم المادية. 
والدرجة الثالثة هى وجوده فى المخيلة» ويمثل حالة أو درجة أكثر روحانية من الدرجة 
السابقة. والدرجة الرابعة هى الوجود فى الحاسة الفكرية أو التأملية . أما الدرجة 
الخامسة فهى الخاصة بوجوده فى الذاكرة, وتكون أيضًا أكثر روحانية من كل ما 
سبقء حيث تستقبل لباب الصورة بعد أن تم تطهيرها من خلال الملكات - الدرجات - 
الثلاث السايقة " 

وتعتبر الصور المجردة فقط كليات حيث إن “الكلية تتمثل فى الوصول إلى الفكرة 
العامة خالية تماما من المادة.” 
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(ج) الأصل الأنطولوجي للمعرفة : 


إن العلاقة المعرفية التى توجد بين العقل والواقع تعتبر رابطة أساسية لأمر 
بديهى ومباشرء ويمكن أن يقع الخطأ - فقط - عندما نقوم بعملية الإثبات 
المحددة, والتى فيها يمكن أن تمتزج - على سبيل الخطأ - معلومات خاصة مع 
السياق الجدلى للمفاهيم الكلية. ولهذا لا توجد عملية برهنة:- استدلال --ممكنة إذا لم 
تعتمد على البنية الوجودية للواقع؛ وذلك انطلاقًا من القاجدة الأساسية لمبدأ التناقض 
أى التعارض. 

والذى يسمح بأن الواقع الشكلى للطبيعة يمكن أن يتحول إلى واقع شكلى خاص 
بالعقل الإنسانى هى العلاقة الأساسية الخاصة بالتشايه فى الجوهرء التى توجد بين 
العالم الأتطولوجى (عالم الكائنات) والمعرفة» بشرط أن تعنى - دائما - ما تفهمه 
الذات عن الذات. وعندما نفهم بشكل بسيط (حقيقة) الجوهر والأعراض فلن يكون 
هناك احتمال للخطأ؛ والزيف يظهر منذ اللحظة التى يجب أن نقدم فيها رأيا موجر 
( حيث نسند إلى الفاعل ( المبتدأ) شيئًا مختلفًا عنه, أو نخطئ فى تحديده 
ونسند الشىء إلى غيره. والمفاهيم دائمًا صحيحة وحقيقية, حتى لى عبرت عن أشياء 
أى أفعال لا توجد حقيقة: ولكى لا يوجد خطأ أو زيف فمن الضرورى القيام بعملية 
تحديد للمفاهيم أو وصف لهاء أى نصدر حكما بصددها. فمثلاً اسم العنقاء يعتبر 
مفهوما ولا يمكن الحكم عليه بالصحة أو الزيف ,لكن أن تقول إن العنقاء موجودة, 
فهذا يمثل أمرا خاطنًا. 

واعتبار مفهوم (مصطلح) “الكلى" بعدا خاصا بالمقهوم: لكن مع الإبقاء دائمًا على 
الأساس فى الذات الحقيقية يضمن توافق معرفتنا: 

لأن من الأمور البديهية فى ذاتها أن نعرف كل الأشياء المحددرة بسيب شىء 
تتميز به. هذا الشىء يكون وحيدا وعاما وتشتمل عليه, ودائما ولا يتغير. ويالفعل. 
إذا لم يوجد الكلى فإن العلم ريما يكون مزيفًا وغير صحيحا. بالاضافة إلى ذلك؛ فإذا 
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كان ضروريًا لكى نؤكد (وجود) العلم أن نفترض وجود شىء وحيد وعام ودائم, 
فبكل تأكيد سيوجد خارج النفس شىء يتجاوز الأشياء الخاصة المحددة . وفى عكس 
ذلك ربما لن توجد معرفة عن أى شىء. إلا إذا أطلقنا (مصطله) علم على الإدراك 
افيس السيط» 


رد المعرفة العلمية: يقين ويرهان واستدلال: 


يعد أن رفض اين رشد اعتبار الرأى البسيط والعادة مصادر للمعرفة» ويعد أن 
قام يوضع القواعد الأنطولوجية -" 00101091635 للميادئ المعرفية» واجه قضية المعرفة 
التقليدية الخاصة بالعلم فى زمنه: فالمعرفة أ العلم اليقينى هى الذى" يتمثل فى 
معرفة الشىء كما هى", وفقط يمكن الوصول إليه عندما نجعل المنهاج الجدلى يسير 
تبعًا للمنهاج الأنطولوجى. أى من خلال العلل. ولهذا فمن الضرورى السير فى طريق 
اليقين والاستدلال. والأول وهو اليقين يعتمد على المبادئ الخاصة بعدم التناقض ؛ 
والهوية والمبدأ الثالث المقصورء وهذا لا يمنع من وجود درجات عديدة فى شكل 
ذلك اليقين: 
'اليقين ينقسم إلى ضرورى وغير ضرورىء واليقين الضرورى يتمثل فى الاعتقاد 
أن اليقين» وقد عرفناه بالشكل السابق, لا يمكن أن يكون - فى أى وقت من الأوقات - 
مخالفًا لما نعتقده. وانطلاقًا من هذه المقدمات الضرورية تتكون البراهين - القياسات - 
المنطقية الاستدلالية والتى» من ثمء نتميز بانها كلية وغير قابلة للتغير أى القساد. 
وبالفعل؛ فإن اليقين الضرورى ينبع بشكل أساسى من المقدمات الضرورية. ومن ناحية 
أخرىء ربما يكون من المستحيل؛ كما قيل فى السابق؛ أن تتغير المقدمات, وأنه. مع 
ذلك؛ تظل النتيجة - بكل تأكيد - المعروفة (كما هى)» وإذا حدث ذلك فإنه يمثل 
أمرًا عارضًا * ا 
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وتعتبر عملية البرهنة (الاستدلال الحاسمة ) مستحيلة بدون ثبات معاتى 
امضطلحات. ولكن مث اللناستب أنضنا أن تكون أسس عملينة السياق الحدلى من 
الكليات. وسبب ذلك بسيط جدًاء وهى أن الأشياء الحقيقية تتميز بأنها فردية؛ والذات 
المحددة الفردية تتميز بالتغير. والعلاقة الأساسية بين ألفاظ المقدمة الضرورية: وهى 
أساس القيمة العلمية لعملية الاستدلال: تتطلب نوعين من التضمين الجوهرى: تضمين 
ما هو مسند لجوهر الشىء. وتضمين محتوى هذا الأخير فى جوهر الخير أو الشىء 
المسند. ولكى تبقى عملية الاستدلال الذى تقدمه المقدمات الأساسية صحيحة فإن ذلك 
يعتمد على المقدمات التقنية. وهذا المفهوم أدى إلى أن يرى ابن رشد أن عملية 
الاستدلالء التى تقوم بشكل كامل ومحدد على المنطقء لها دور ثانوى فى مقابل كل من 
البديهية التأملية واليقين القائم على العلة وعملية الاستدلال ذات الأصل الأنطولوجى, 
وذلك على الرغم من أن عملية الاستدلال المذكورة ذات قيمة كبيرة جدا . 


(ه) التعريف وأنواعه: 


وتبعًا لمفهوم ابن رشد يعتبر التعريف أمرًا أساسيًا ولابد منه فى منهاج المعرفة, 
لكن يجب ألا ننسى أنه مصطلح ملتبس وغير دقيق : 

"يجب أن تعلموا أن شيئًا ما يمكن أن يدخل فى تعريف شىء آخر من خلال 
أربعة أشكال. الشكل الأول وهو الطريقة التى تنتمى بها صفة حيوان للإنسان. 
والشكل الثاني وهى الكيفية التى تنتمى بها صفة عاقل لتعريف الإنسانء والشكل 
الثالث مثلما ينتمى الإنسان لتعريف أنه ضاحك. والشكل الرابع مثلما تنتمى الأرقام 
إلى زوجى وفردى. ومن ثم: عندما نقول عن شىء إنه من جنس شيىء آخرء فإننا نفهم 
أن هذا الشىء يقبل ذلك تبعا للنوع الأول وعندما نقول إنه يختلف عن الآخرء فإننا 
نقهم أن ذلك إسناد من النوع الثانى. لكن عندما نقول أن تعريف شىء يشمل شيقاء 
آخر أو نوعه؛ فإن هذا عبارة عن إسناد منسوب تبعا للنوع الثالث أو الرابع". 
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إن نظام الاستدلال المعقد يصل إلى ذروته مع الاستدلالات الخاصة بسيب الشىء 
وماذا عنه. والاستدلال الخاص بالسبب له نفس شروط الاستدلال المطلق. وفيما يتعلق 
بتميز أى تمييز أمر ماء فإنه يتمثل فى الانطلاق من أحد الأحداث التالية على شىء ما 
وذلك لنستنتج أن حدئًا آخر هو تال على للحدث الأول. 


(و) إمكانية تحصيل المعرفة التقريبية : 


فى مقابل المعرفة يوجد الجهل والخطأء لكن ابن رشد يعتبر أن الخطأ فى المعرفة 
يصدر من الخيال وليس من الإدراك الحسى: 

'إن الأفكار البسيطة لا يمكن اعتبارها موضوعا للحقيقة أو الزيف (المعرفيتين ): 
فمثلاً عندما نقول 'رجل”, ثم "أبيض”, (فلا يوجد مجال للخطا) إلا أن نربط بينهما 
قائلين رجل أبيض. ومن هنا نستنتج أن عملية الاستنتاج فقط هى التى يوجد بها 
إمكانية أن تكون حقيقة أو زيفًا لآن عملية التركيب هى التى تحدث التقديم المتزامن 
7 لشيئين: فمن ناحية التأكيد أو النفى, ومن ناحية أخرى, ا لحقيقة أو الزيف”" 

إن الزيف يبدى» إذن فى العرض الجدلى لعملية الاستنتاج وينتج عنه القياسات 
الفاسدة, والتى يمكن أن تظهر(توجد - تتعلق) سواء فى المصطلحات أو فى المعنى. 
وعلى الرغم من أن القياسات الفاسدة المتعلقة بالمعنى قد تكون هى الأهمء فقد أشار 
الفاسدة المتعلقة بالمعنى هى الأكثر أهمية, ولها ثمانية أنواع: 

-١‏ اعتبار العرض جوهرا. 

- الحكم على التالى من خلال السايق. 

"- تفسير القضايا المطلقة باعتبارها محددة أو العكس. 


:- تناول العديد من الموضوعات أو المسائل كما لى كانت شيئًا واحدًا. 
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ه- اعتبار ما هو مخالف بشكل كامل كما لو كان متناقضا بشكل أساسى. 
1- افتراض ما يطلب إثباته للميدأ البسيط أو المغقد (الدائرة المفرغة). 
- اعتبار علة ما هى ليس بعلة . 


4 فيه الشىء بالسايق عليه أو المشابه له أى الملازم له أو الناتج عنه أى العام 


أو بجزء منه أو للممثل له . 


8 الخطاب البلاغي: 


بالإضافة إلى المعرفة العلمية هناك معرفة أخرى تقريبية أى محتملةء يجتمع فيها 
الإقناع والاستدلال. حيث ينتج عن ذلك البلاغة والخطاب الشعرى. والبلاغة تعمل من 
خلال الإقناع "المقارب لليقين". ومن الواضح أنها ليست اليقين الأساسى أو 
الضرورى. وإنما هو اليقين العارض والعام؛ الذى يوجد فى كل من آراء الإنسان غير 
المثقف(العامى), وكذلك فى التراث الدينى. والبلاغة تشبه (العملية) الجدلية فى خمس 
نقاط أساسية كما قال أرسطوء ولكن يجب ألا تختلط بهاء فهى لا تهدف إلى الوصول 
إلى حقائق مطلقة, ولا إلى تنظيم تلك الحقائق تبعًا للاستنتاج الخاص بهاء وإنما إلى 
معرفة تأثير الخطاب من حيث كونه وسيلة اتصال. وموضوع البلاغة هو اللغة من 
حيث كونها موجهة إلى الآخرء والمستمع أى جمهور المستمعين يعتبر أمرا مهما لا غنى 
عنه من أجل أن يتحول فكر المؤلف إلى خطاب. وأما هدف البلاغة فيتمثل فى دفع 
المستمعين إلى الأعمال المناسية والعادلة والمستقيمة؛ وليس ذلك فيما يتعلق بهم 
أنفسهمء وإنما فى علاقاتهم الإنسانية. وقى هذا الصددء فالبلاغة عبارة عن علم عملى 
يرتبط؛ من خلال غايتهء بالأخلاق: وإن كان أثناء القيام به يأخذ شكل فن يشكل بنية 
اللغة ولكن ليس - على الإطلاق - بوصفه عملية إبداع خالصة ودقيقة, وإنما بوصفه 
أمرًا تابع للقيام بالصالح العام الإجتماعى. 
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وفى الخطاب البلاغى يجب أن يوجد محتوى معرقى, لكن ليس هدفه البلوغ إلى 
المعرفة أو تحصيلها, وإنما الإقناع من أجل العمل. ويهذا الشكل يوجد ذلك المحتوى 
فى الأنوا ع الثلاثة للخطاب البلاغى. ففى الخطاب القانونى- سوف يبحث عن بيان ما 
هو عدل مما هو غير ذلكء أى ظلمء لكن من أجل دفع الناس اتنفيذ العدل؛ بينما فى 
الخطاب السياسى يتم التركيز على ما هو نافع وما هو ضدارء وذلك للعمل وتبنى ما 
هو مناسب, فى حين أنه فى الخطاب الأخلاقى يتم الحديث عن الفضيلة والرذيلة وذلك 
للوصول إلى الفضيلة؛ ومحو الرذيلة. ولقد اعترف أرسطو بضرورة وجود خطاب فعال 
ولكن ليس عاطفيًا . ولقد التقط ابن رشد هذه النية ووضع (البلاغة) " الصناعية " والتى 
عملها هو إيصال قناعة الخطيب. والمنطقة المشتركة التى تتقاسمها البلاغة مع 
السفسطة (القياس 0 يوجد فى الأمثلة التخيلية: وتتمثل فى المقدمة وحديث 
التأويل : والذى - بدوره + ينقسم إلى حكايات خرافية أو قصص والفا:9١)‏ ؟ 


(ح) الخطاب الشعري: 


ينتمى الخطاب الشعرى أيضًا إلى نوع الخطاب القائم على الإقناع. ويختلف عن 
الخطاب البلاغى فى طابعه الذى يقوم على المحاكاة بشكل كبير. والخطاب الشعرى 
هدقه تخيل الموضوع وذلك ليدفع السامع إلى إعلان إعجابه أوالموافقة عليه أو رفضه. 
وعندما يكون موزونًا فإنه يكون أكثر خيالاً, لكن المحاكاة تحدث انطلافًا من ثلاثة 
عناصر: اللحن, والوزن والأقوال المحكية. 


ويخالف ابن رشد أرسطو حين يقول: "إن المدح يجب أن يكون له ستة أجزاء: 
الخطاب الأمسطورى المؤلفء أو الموضوع والعادات؛ والوزن والعقائد - الاعتقادات 
والتأمل واللحن. وأهم هذه الأجزاء هى العادات والاعتقادات, من حيث إن هذا الفن لا 
يقلد البشر بوصفهم أفرادًا محددين وإنما من خلال عاداتهم الطيبة وأعمالهم الخيرة 
ومعتقداتهم الحسنة حيث يشتمل على الأعمال والطباع". 


رفك 
ب 
كن 


ويتفوق الشعر على يقية الفنون التى تقوم على المحاكاة وذلك لحسنه وكماله. 
ويصفة عامة؛ فإن الرؤية الحقيقية للأشياء لا تقدم المتعة التى تحدث من خلال تقديمها 
الفنى؛ ومن هنا تكون الجاذبية التى مارسها كل من الرسم وأعمال الأيقونات على 
الإنسان. ولا يقع الشعر ويخاصة المعرفى فى مخاطر المبالغة وذلك يسبب تجريده 
الكبير. ولهذا؛ فإن الشاعر يجب أن يهرب من أمرين مبالغ فيهما: أن يتحول إلى مؤرخ 
للواقع أو أن يتحول إلى مؤلف", وّلهذا فإن فن الشعر يعتبر أكثر قربا من فن الفلسفة 
منه من فن الرواية والحكى” . 


ه- مبادئ الوجودية - "1695 و0111010: 
(أ) هدف الفلسفة الأولى: 


إن اعتبار الجانب الأنطولوجى أساسا للمعرفة يسمح للإنسان بأن يتطلع إلى 
معرفة كلية والتى يجب أن تفهم بمعنى قياسى. والمعرفة الإنسانية تشمل العلوم 
والفنون؛ وكل من العلوم والفنون تنقسم إلى ثلاثة أنوا ع: التأملية والعملية والآلية - أى 
الخاصة بالآلات. والعلوم التأملية أى النظرية هدفها العلم كما هى فى حد ذاته. والعلوم 
العئلية فدفها التتمل والتتفية . والعلوم الآلية تساعد وتشهل عملية التامل آى التنفتذ: 
وبنفس الطريقة» فإن الفنون لها بَعْد نظرى» وهوعبارة عن عملية خاصة تتمثل فى 
الإبداع ولها آلاتها الخاصة. والعلوم التأملية؛ تبعًا للنموذج الأرسطى؛ تنقسم بدورها 
إلى علوم كلية وعلوم خاصة: تبعا لما تعمل فيه : أى الذات بشكل عام أو الأشكال 
المحددة للذوات التى تم تحقيقها. وتنقسم العلوم العامة (الكلية) إلى ثلاثة أنواع : 
الجدل (طوييقا) والسفسطة والفلسفة الأؤلى» والعلوم الخاصة تنقسم إلى نوعين: علم 
الذات الطبيعية أى الفيزيقياء وعلم الذات الذى له كمية أى الرياضة. 
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-١‏ الكائنات التى يمكن فقط أن توجد بشكل حقيقى وفعلى فى المادة؛ ويتم 
دراستها بواسطة علوم الطبيعة أى الفيزياء. 

؟- الكائنات التى توجد فى المادة ولكن يمكن دراستها مع التخلى عن طبيعتها 
المادية» كما يحدث مع المتوالية الحسابية وتختص الرياضيات بدراستها. 

"- المبادئ التى توجد بذاتها ومستقلة عن المادة وتتم دراستها من خلال 
الميتافيزيقا. والمقصد الخاص والمباشر لهذا النوع الأخير اى الميتافيزيقا هى العلة 
النهائية والشكلية والاساسية. أما المقصد الثانوى وغير المباشر فيدور أيضًا حول العلة 
الفاعلة. ولما كانت الفيزياء تدرس العلل المادية والمحركة بصورة مباشرة, فإن 
الميتافيزيقا يجب أن تأخذ مادتها من ذلك العلم الآخير أى الفيزياء. وهكذا تتفق العلل 
الأخيرة لكل الذوات بشكل مجمل وعام: ولهذا فمن الضرورى أن يبدأ هذا النوع من 
الدراسة بتوخى الدقة المطلقة فى استخدام المصطلحات. 

إن تحليل المصطلحات يعتبر جزءًا من الميتافيزيقاء لأنه بدون ذلك التحليل لا يمكن 
اكتشاف المعنى القياسىء لكن تأويله (تفسيره) لا يكون نحويا فقط وإنما (يجب أن ) 
يتم كما لى كان الأمر يتعلق بأشياء حقيقية. والكلمات أى المفردات التى تستخدمها 
العلوم الأخرى لها معنى واحد (محكم) وتستخدم رمورًا للأشياء المدركة أو المفاهيم 
الكلية؛ والمصطلحات التى تستخدمها الميتافيزيقا هى أيضًا إشارات أو رموزء لكن 
معناها لا يمكن أن يستبدل بأى إشارة أخرىء ولا حتى بالواحد المطلق؛ والذى هو 
مبدأ أساسى مطلق - محض يتميز على سبيل الخطأ بعدم التحديد فى مقابل كثرة 
النوات المحددة وتعددها. وهذا التباين - التنوع الجذرى فى الكائنات يجب أن يُفهم 
بواسطة الميتافيزيقا حيث يتم ترتيب الكائنات تبعًا للمراتب العشر؛ حيث يمكن فقط 
وضع وجودية - 00101091685 حقيقية إذا كانت توجد بالفعل مجموعة من الذوات 
المحددة والموجودة. 


وبسيب هذه الخاصية الأساسية جداء يجب أن يكون للميتافيزيقا طريقة بحث 
خاصة بها تختلف عن طريقة كل من المنطق والرياضيات والفيزياء. ويكل تأكيدء فإن 
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الشكل القياسى للذات. وللواحد, والعلل .... إلخ يفترض (وجود) جدلية قياسية» وفى 
هذا الصددء فإن الميتافيزيقا هى العلم الأول الذى يشرح ويضع أساسا لكل العلوم 
الأخرى, لكنها لا تمثل مصدرا لأى منهاء وعلى العكسء ( ففى ترتيب العلوم ) توجد 
بعد الفيزياء ويفضل الفيزياء تصل إلى تجرية الكائنات المادية المحددة. فمثنًاء إن 
الهدف الخاص بال ميتافيزيقا هى دراسة الذات - من الناحية الشكلية والمباشرة - من 
حيث كونها ذانًا, أما الرياضيات فتدرسها من حيث كونها قابلة للتقدير- التقييم -, 
فى حين أن الفيزياء تدرس قابلية الذات للتغير تبعًا لمراتبها ودرجاتها. 

فالميتافيزيقا هى العلم الذى يعالج أنبل الموضوعات: ويتمثل فى الذات من حيث 
كونها ذاتا؛ لكن أيضمًا يجب أن يطبق على كل الأنواع وكل الكائنات, ولا يعالجها بنقس 
الطريقة التى تقوم بها العلوم المحددة» وإنما بشكل كلى. ومع ذلك فال ميتافيزيقا ليست 
علما تجريديا محضا وإنما هى علم كلى . وفى هذا الصدد ريما يشبه طبيعة العلم 
الإلهى: وإلى هذا تتجه عملية التأمل الميتافيزيقى التى يقوم بها الفيلسوف, ولكنه لا 
يستطيع القيام بها بشكل كاملء لأنه لا يمكنه التخلى عن المفاهيم العامة, ولا عن 
الإدراك المادى. وهذا المفهوم, إذا كان قد جعل الميتافيزيقا تسبق علم الفيزياء فى 
الترتيب, قاته جعل كل الوجودية -' 00101091685 الخاصة بابن رشد تتركز حول هوية 
الذات المحددة, حيث إنه سواء فى التجربة أى فى الناحية العملية تكون معرفة العالم 
الطبيعى سايقة على المعرفة الميتافيزيقية. 


(ب) المعرفة المادية تسبق المعرفة الميتافيزيقية: 


العلم المادى - الفيزيقى- هو علم ما هى محدد حيث إن ما لا ثهاية ولا حدود له 
لا يوجد فى حالة 'بالفعل". والطابع المتناهى للطبيعة هو المبدأ الذى يضمن القاعدة 
الحقيقية للعلم الخاص بنا. وإذا لم توجد تلك المحدودية فإنه سيكون من المستحيل 
عملية التوفيق بين الواقع الأنطولوجى وبين علمنا عن ذلك الواقع. ومن هناء كما أشار 
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أرسطوء يكون مستحيلاً وغير مُجد الرغبة فى شرح كل عالم الكائنات الطبيعية المحددة 
انطلاقًا من علة واحدة: سواء أكانت الشكلية (الأساسية) أم المادية. 

والطبيعة تعمل دائمًا بواسطة تعدد فى البدايات (علل): فالعلل التجريبية الحقيقية 
تعمل من خلال ثلاثة عناصر ميتافيزيقية أساسية: الفاعل المستقبل؛ وعدم وجود 
الصورة العامة: واستقبال صورة محددة وتلقيها. والعنصر الأول يجب أن يكون الفاغل 
المستقبل, وذلك تبعًا للمبدأ الإغريقى القديم: من العدم لا ينتج شىء (المادة لا توجد 
م عد ) . أما النقص فهو استعداد معد بشكل إيجابى لاستقبال الصورة المحددة. 
وأن كل شىء هى على صورته التى نعرفها بسبب الصورة المحددة, وأيضًا بسبب المادة 
لأنه بدونها لا يمكن تلقى الصورة . وكل من الصورة والمادة هما من مكونات الذات 
المحددة (05), 

ودراسة المادة الخام والمحرك الأول تخص الفيزياء والتى يتطلب تطورها معرفة 
المبادئ العامة. ولكن بعد وضع هذه المبادئ” فإن المعرفة الفيزيائية تستخدم بشكل 
أساسى البراهين والأدلة المحددة, لأن هوية ما هى طبيعى تعتبر شيئًا مفروغا منه . 
والظاهرة بمجملها - التى يجب بحثها - هى التغير الحادث فى فاعل؛ بمعنى؛ التكون 
الجوهرى الذى يؤدى إلى الحاجة إلى التمييز بين حالتين للفاعل المتجسد: المادة 
والصورة:, ومن ثم» فإن الطبيعة يجب أن تعتبر مبدأ وعلة لكل ما يبقى فى حالة سكون 
أن حرعة 

إن الفيزياء تتطور بشكل نوعى أو طبيعى» ومجال عملها يكون أكثر اتساعا من 
مجال الدورة الطبيعية البسيطة؛ ومن ثم فهى تشتمل على هذه الدورة الطبيعية. وفى 
الفيزياء تمثل كل من المادة والصورة واقعاء ومن ثم فهما لا ينفصل بعضهما عن 
بعضء ولكن من الناحية النظرية» فإن الصورة لها نوع من الأولية من حيث إنها المحدد 
لشخصية الذات الطبيعية. ومع ذلك؛ بينما يستغنى عالم الرياضيات فى دراسته عن 
مادة الأجسام التى يعمل عليهاء فإن عالم الفيزياء يجب أن يأخذها فى اعتباره بشكل 
كبير ويهتم بها. فمثنًاء ثلاثة من العلل الأربعة وهى: المبدأء والصورة. والمادة توجد - 
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بكل تأكيد - فى الكائن المادى. فى حين أن العلة الرابعة وهى الغاية يمكن أن توجد 
بصددها شكوك. 


(ج) المعنى القياسي للذات: 


إن الطايع المحدد والمعقد للكائنات (للموجودات) يمئح لعلم الذات شكله القياسى. 
والمقصد الأول والخاص والقريب للفلسفة الأولى هو الذات من حيث كونها ذانًاء ولكن 
ذلك المصطلح يجب أن يؤخذ بمعانى متعددة: 


"إن الذات تقال بمعنيين: المعنى الأول وهى الحقيقى, والثانى وهو المخالف للعدم 
- أى ما هى ليس بعدم -. وهذا المعنى الأخير له عشرة مراتب؛ ومن بيتها النوع؛ وهو 
السابق على الذوات المفهومة بمعنى آخر. وعندما يتم إدراك الذات بمعنى ما هى 
حقيقىء فى هذه الحالة تكون الذات فكرة عقلية فحواها أن الفكرة الموجودة فى 
العقل(عن الشىء) تكون مثل التى توجد خارج العقل. فمتلًاء العلم حول وجود شىء 
يسبق العلم الذى يشير إلى ماهيته. ونعتقد أنه لا يجب البحث عن ماهيات (الأشياء) 
بدون أن تكون لدينا مسبقًا المعرفة عن وجودها. وعندما تفهم الماهية بشكل مسبق 
فإنها لا تمثل ماهية حقيقية بمعناها الصحيح. وإنما هى التعبير عن معنى الاسم. 
وعندما نعرف أن هذا المعنى يختص ب [شىء له] وجود خارجىء: سيعرف من ذلك أنه 
عبارة عن ماهية حقيقية وأنه يمثل تعريفا اسميا - شكليًا. وفى هذا المعنى يُقال فى 
كتاب "المقولات" إن الكليات من المقولات يعود وجودها إلى الأفراد [الذين يشملون 
النوع الخاص بها]. بينما تعود قابلية الافراد إلى أن تكون أشياء معقولة إلى المفاهيم 
الكلية. وكذلكء يُؤكد فى "كتاب النفس” أن الملكة التى تجرد الوجود المحدد للشىء 
تختلف عن الملكة التى تجرد ماهيته. لكن ذلك يكون تبعا للمعنى الثانى؛ والذى يقال فيه 
أن الأقراد يوجدون فى الواقعء والكليات توجد فى العقل. حيث إن معنى ما هى حقيقى 
لا يفترض - يتطلب أى تمييز بين الموجودات الهيولانية والذوات المفارقة." 
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إن مفهوم ابن رشد المتأثر بشكل كبير جدا بأرسطو يقوده إلى فكرة أن الشكل 
الأكثر تمييرًا للذات هو الخاص بجوهرها. وهنا أيضًا يكون للمصطلح معنى غير دقيق 
وملتبسء حيث يطلق اسم جوهر على ما يلى : 

-١‏ كل ذلك الذى لا يحتاج لقاعل آخر. 

7- الأسماء الكلية التى تعبر عن العلم بيشكل عام. 

" - ما هى معبر عنه فى تعريف. لكن المدلول المقبول بشكل عام هو "الإشارة إلى 
شىء محدد'. وفى مقابل مقهوم الجوهر ,تخلو الأعراض من جوهر خاص بهاء وتنقسم 
إلى المراتب التسعة الباقية وهى : كمية ونوع (كيفية) وعلاقة ومكان وزمان وحال وعادة 
وحدث وشهوة. والكمية تنقسم إلى أساسية وعارضة:. والأولى خاصة بالشىء بشكل 
أساسى, والثانية ليست كذلك ؛ وفيما يتعلق بالكيفية أى النوع فإنه يختلف تبعا لانتمائه 
للجوهر أو لعرض محدد. 

ويوجد مفهوم آخرء وعادة ما يؤخذ كمرادف للذات فى المعنىء ألا وهو: الأول. 
ويكل تأكيد فإن الوحدة - أى عدد الشىء - تمثل التميزالأساسى للفرد وتشكله 
هكذاء وتمثل فرقًا ناتجًا عن عناصر خارجة عن الذات. ويعد قبول هذه العلاقة, لا 
يمكن اعتبار أن الذات هى الأول بشكل مطلقء والإسناد إلى الذات ليس له دائما معنى 
واحد بشكل مطلق. ففى هذه الحالة تشكل كل من صفات الذات والذات نفسها نوعا 
وحيدًا "وهذا ما حمل ابن سينا على أن يعتقد أن ما هى وحيد من الناحية العددية كان 
يخص فقط عرضا من أعراض الجوهر,." 


(د) تكوين الذات المحددة: 


إن النوات المحددة تصدر من نوات أخرى تتفق معها فى النوع والجنس والجوهر ؛ 
بمعنى أنه من الإنسان يولد إنسان اخر. ولكن ابن رشد نسب إلى العناصر العارضة 
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- للأعراض- وظيفة مهمة. حيث توجد بها استعدادات طبيعية بعضها لها احتمالية 
كبيرة [ أكثرية ] والبعض الآخر له احتمالية أقل شيوعا (أقلية). ومستوى الاحتمالية 
يعود إلى الطابع العارض لعتصرالصدفة. وبدون عنصر الصدفة فإن العالم الطبيعى 
سيكون متماثلا - وسيخلى - وسيختفى منه أى تميز فردى,؛ ومن ثم؛ يجب أن نقبل 
وجود العلل العارضة. 

ونظرا لأن المادة عامة وتوجد فى كل الكائنات المادية فإنها تحوز طبيعة الذات 
الكلية؛ ولكن لو أن هذا تم فى شكل (صورة ) وحيد وجذرى فريما يكون له - 
بالضرورة - (صورة) شكل كلى تعتمد عليه وحدته الشكلية. وهى ما يعتبر مخالفا 
لحقيقة كونها يمكن أن توجد فى كثيرين. ومع ذلك ,فهذا التناقض يوجد فقط من 
الناحية الظاهرية. لأن هذا سيحدث لى كانت المادة دائمًا فى حالة "بالفعل, والتى 
عادة توجد فى حالة 'بالقوة' عندما تكون شيئًا مشاعا بين الكائنات . ولكى تكون 
المادة واحدة قمن الضرورى إلغاء القروق الشخصية الموجودة (بين) الكائنات المادية 
المحددة, ولكن ليس على هذا الشكل توجد بالفعل فى الكائن المادى الحقيقى: 
ونصفها بانها واحدة وعامة لأنه لى تم تخيلها شكلاً عامًا فسوف تختلط بالجنس 
أو النوع. 

إن هدف ابن رشد.ء والذى عبر عنه بصورة متكررة:؛ هو إبراز الطابع الأساسى 
والجوهرى للذات المحددة. فكل(كائن) يخضع للعملية الطبيعية يصدر عن (كائن) آخر 
مشابه له. ويتكون من مادة وصورة:ء وهى فرد محدد قى حالة ‏ بالفعل" ويوجد فيه 
بشكل فعلى شىء أكثر من العناصر الخاصة بالصورة والمادة. 

وعلى العكسء لا تنتمى الأبعاد إلى مرتبة الجوهرء وتحتاج إلى فاعل فى حالة 
'بالفعل" تظهر عليه؛ وتظهرعندما تتلقى المادة الصورة. ومن ثم, لا توجد أى صورة 
أساسية تختلف عن باقى صورالأجسام البسيطة: والأبعاد تحدث فى المادة بواسطة 
الصورالعامة للعناصر الأريعة الأرسطية. والمادة والصورة يكونان الكائتات المحددة, 
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ويحتاجان لفعل علة فاعلة لأن الصورة والمادة ليس لديهما بذاتهما نشاط محرك ولا أى 
مبدأ ذاتى للتحول!'')؟ 


(ه) معنى التغير من حالة بالقوة إلى حالة بالفعل 

إن مرونة المادة وتعدد صورها المحتملة وإمكانية تعدد الصور الموجودة مسبقًا 
فى حالة "بالقوة” تضمن (عملية) تحول العوامل الثانية المختلفة. والشرط الضرورى 
لحدوث هذه العمليات هى العلاقة بين حالة “بالقوة" وحالة 'بالفعل", والتى يجب أن 
تفهم بشكل يتناسب مع كلا الحالتين . وكل ما هى موجود يشكل مجموعًا - مجملاً - 
هى 'بالفعل" و'بالقوة” فى آن واحدء ولهذا فمن المناسب أن تعرف كيف نميز شكل كل 
من حالة الذى “بالفعل" وحالة الذى "بالقوة" فى الكائنات المحددة . 

وفيما يتعلق بحالة "بالقوة' لا يجب أن نخلط بينها وبين - ما هى عكس الحركة أو 
الفعل بشكل مطلق» حيث توجد حالة بالقوة خامدة ونشيطة؛ فالأولى تتلقى الفعل من 
عنصر خارجىء أما الثانية فقادرة على العمل (بذاتها). وحالات بالقوة التى نجدها - 
قى العالم المادى المحدد - تكون مختلطة: فأحيانًا تحمل النشاط الناتج عن فعل 
عناصر أخرى خارجية: وأحيانًا تتلقى النشاط الخاص بها. وفى الحالات "بالقوة" 
النشيطة يجب التفرقة بين النوع المادى منها والنوع الإرادى؛ فالأولى تعمل نتيجة 
حاجة طبيعية؛ أما الأخرى فمن خلال ميل طبيعى وعملية اختيار غير ضرورية. والقوى 
المادية - انطلاقا من التصنيف السابق- تقوم دائمًا وبشكل ضرورى بنوع محدد 
ووحيد من العملء إلا فى حالة وجود عائق حقيقى يمنعهاء أما الإرادية فلديها القدرة 
على فعل أحد أمرين متناقضين:ء ولهذا يجب أن تعرف - بطريقة ما - طبيعة التناقضشس 
فى حركتها المحتملة؛ وعلى الأقل أن تفهم أحد الطرفين, وأن تصل إلى ما هى مخالف 
له من خلال علاقته (بالأول). وفى حالة القوى المادية» يوجد رأى واحد طبيعى فقط2, 
وفى القوى الإرادية يمكن إصدار رأى أخلاقى. وهكذا. فإن حالتى “بالقوة" و"بالفعل" 
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هما مفهومان وواقعان متتاليان» ونسبيان ومتزامنان» ويمكن تعريفهما فقط والتعرف 
عليهما من خلال وظيفة كل منهما. 

ومفهوم التقابل لحالتى بالقوة" وبالفعل" يؤدى إلى أن يأخذ وجودهما شكلاً 
أساسيًا فى الجوهر وشكلاً ثانويًا فى الأعراض. وأيضاء يلاحظ وجود نظام من 
التحقيقء أى التحول إلى 'بالفعل". وبهذه الطريقة. فإن أى قوة يعيدة لا يمكن أن 
تتحول إلى بالفعل إلا إذا تم تحقيق القوة التى تسبقها والقريبة منهاء حيث إن هذه 
القوة القريبة تتحكم فى تحقيق ظروف البعيدة. وفى هذا التوع من الكائنات المحددة, 
تتسبب أكثر القوى بعدً! فى العلة الأخيرة لكل عملية العلل (وتؤثر فيها)ء' والفعل الأول 
والأكثر بُعْدًا يكون هو سيب كل سلسلة التحقيقات التى تتكون حتى الوصول إلى 
الكائن الحاضر والحالى. 

وانطلاقًا من اعتبار الكون مجموعة دائمة من المتتاليات - المتقابلات- من "بالقوة” 
وبالفعل", ولا يكون مطلقا فى حالة سكون وإنما حى ومن ثم متغيرء فإن كل الذوات 
المادية تشكل سلما من حالات 'بالقوة" ىئبالفعل" التدريجيين يتحرك من حالة “بالفعل” 
المحضة إلى حالة “بالقوة"' المحددة - الدقيقة:, وكل هذا من خلال عمل المحرك 
الضرورى وتأثيره. وهو مايبدو, إلى حد ماء أنه يقلل من إمكانية القوة ويقود الكائنات 
إلى أفعال كل مرة اكثر نقاء - يتزايد بشكل مطرد نقاؤها . وهذا التدرج نحو التحقق 
يمنح ذات الشىء المادى مستواها من الخير الخاص بها فى عالم الكائنات. 


2 نظام وترتيب العلل : الحركة 


(أ) علل التغير: 


إن العملية المعقدة من التحقيق للكائنات المادية تتطلب معها نظامًا معقدًا من 
العلل. ويكل تأكيد, فإن التحول من “يالقوة" إلى بالفعل' يتم من خلال علة فعالة تظهر 
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من خلال التغير. وبمعنى محدد ودقيقء تنتمى الحركة بشكل أساسى إلى المادة, بينما 
تنتمى إلى الصورة بمعنى عارض فقط. ولكن التغير فى ذاته ليس مادة ولا صورة, 
وإنما هو الذى يجعل المادة بعد أن تم تشكيلها تتحول إلى صورة مختلفة . إذن 
فعملية الكون لها ثلاث علل: هى الموضوع والمادة والضدان اللذان يوجدان فيها بصورة 
محتملة. وأحد هذين الضدين هى 'صورة ' والآخر هو “عدم الصورة '. ولما كان كل من 
المادة والصورة لا يتكونان بذاتهماء فإن منْ يحدث ويقوم بالتغير هو "المجموع' وذلك 
من خلال عمل 'المحرك". 

وإذا كانت المادة. لكى تكون موجودة بالفعل فى (الكائن) المحدد المادى, تحتاج 
إلى تلقى الصورة ولعمل المحرك: والصورة تحتاج إلى العلة الفاعلة؛ فهل تحتاج العلة 
الفاعلة إلى مساعدة علة أخرى؟. يجيب ابن رشد على ذلك بالإثبات: حيث إن العلة 
الفاعلة يجب أن تخضع للعلة النهائية. ومن هنا فإن العلل الأريعة تؤثر فى الواقع 
المحدد الموجود؛ وإذا اعتثبرت الصورة هى نفس الفعل الذى تتوافق فيه اللحظات 
الخاصة بالكائنات والوجودية -- 91685و5ها1ه081: فإن العلل العاملة سيقل عددها إلى 
ثلاثة. لكن نظرً للعلاقة الوظيفية المتبادلة بين العلة الفاعلة والعلة النهائية فسيكون 
لدينا تقديم ثنائي: زوج من العلل الداخلية (الجوهرية): المادة والصورة اللتان تتناسبان 
مع اللحظتين الميتافيزيقيتين الخاصتين بالقوة ويالفعل ,وزوج آخر من العلل الخارجية 
مكون من العلة الفاعلة والعلة النهائية. ويجب أن نضيف إلى هذا العلاقة بين العلة 
الشكلية والعلة الفاعلة, مثلاً: فى الطب تتفق كل من الصحة وغاية الطب - يتمثل كل 
منهما فى الآخر. وتَُكُوَنَ هذه المجموعات من العلل من مثنى مثنى هو سيب العمليات 
المعقدة جدًا الخاصة بالكون والفساد. 

إن العملية اللامنتاهية لا يمكن أن تتم فى أى علة من العلل الأربعة لأنه لى كان 
الأمر هكذاء فإن الكون سيكون غير قابل للإدراك» وغير آمن؛ وغير قابل للقياس, وكل 
هذه العلل يجب أن تقود إلى علة أولى وأصيلة؛ كما يبدو ذلك بشكل قابل للبرهنة 
والإثبات فى العلة المادية. لكن نفس الشىء يحدث أيضا فى حالة العلة الأولى» وإن 


ري 
ن1 
لعن 


كانت عملية البرهنة عليها ليست مباشرة ومتاحة بشكل كبير. كذلك لا يمكن أن 
نؤكد بمعنى مباشر وصحيح أن كل العلل الأربعة وكل واحدة منها تشتمل فى داخلها 
على العلل الثلاث الأخرى. ويكل تأكيد فإن المادة لها علة نهائية: وهى الصورة, 
والفاعل له صورة: لكن لا يمكن أن يكون له مادة أو نهاية - غالية - خارجية, 
والصورة النهائية تخلى من كل نوع من العلية. ومن تُمء فإن العلل الفاعلة سواء 
النهائية أى الشكلية تتشابهان. 


(ب) الحركة: 


يعتبر تصور الحركة وإدراكها وأتواعها وعلاقاتها مع المتواصل وغير المتناهى» هو 
النقطة الرئيسية فى الفيزياء الخاصة بابن رشد. ويتم تعريف التغير وتحديد معناه من 
خلال العملية التحليلية. وكما أشار أرسطو فإن هذا الأمر ليس وأضحا بشكل جيد: 
ولهذا ليس من المناسب أن نضعه فى واحدة فقط من (المقولات) المراتب العشرء لأنه 
فى الحقيقة يتعلق بالعديد منهاء من حيث إنه يتكون من كمال واحتمال - أو حالة 
"بالقوة". وفى هذه الحالة فإن الأولى دائمًا تشير للثانية. فمثلاً "الحركة هى كمال 
المحرك من حيث كونه محركا . وفيما يتعلق باللامتناهى, بمعنى الذى ليس له حدود 
فإنه ينسب للوقت وللحركة بثلاثة أشكال. 

إن أى زمن أو حركة يعنى وجود شىء سابق وشيء تال؛ وإذا أخذنا فى اعتبارنا 
فعل الحدثء فإنه من المستحيل أن يكون له حجم غير محدود وحاضر. وإذا كان الأمر 
يتعلق بجسم, فإن هذا الجسم يكون بسيطا أى مركبا. وإذا كان بسيطًا فإنه لا 
يستطيع أن يتحرك أو أن يمنع حركته ذاتياء أو أن يكون غير متناه. أما إذا كان مركي 
فسيكون مركبا من أنوا ع كثيرة, واحد منها - على الأقل - قد يكون غير متناه. لكن 
العدد المحدود من الحركات الأساسية التى يمكن ملاحظتها يدل على أن الأنواع 5 
غير متناهية وإنما فى محدودة. 
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والتجربة تبين أن بعض الكائنات المتناهية علة للبعض الآخرء ومن هنا فمن 
الضرورىء أن يوجد مبدئ - بداية . ويكل تاكيد فإن علماء الهندسة يؤكدون أن 
الأبعاد تمتد إلى ما لا نهاية» لكن هذه الخاصية الخاصة بالرقم لا يمكن نقلها إلى 
العالم المادى. وتفسير الحركة يحتاج إلى دراسة المكان والزمان والفراغ. ووجود 
المكان بديهى بذاته وتتمثل أهميته فى كونه الحد المحيط بالجسم, لكن لا يجب أن نعتبر 
هذا المكان هى الفراغ. فلى أن الفراغ موجودء لكان من الممكن إدراك الأبعاد كما لى 
كانت كائنات حقيقية ومستقلة» ويكون للشك الذى ينسب إلى زينون معنى. ومن ثم, 
فإن كل جسم من الأجسام الأساسية الأولية يجب أن يكون له مكان طبيعى؛ حيث 
يكون أعلى مكان هو مكان النار وذلك لطابعها الدقيق جدًا. 

أيضًا فإن الزمن يعتبر واحدا من العناصر التى يلزم تحليلها لنفهم فكرة الحركة. 
ووجوده بديهى بذاته. ولهذا يجب أن نحدد ونشير إلى طبيعته وخواصه. ومن بين هذه 
الخواص تقسيم الزمن بين ماض ومستقبل. ومفهوم الحركة الحالية هى حد دقيق بين 
القطبين السابقين, أى الماضى والمستقبل؛ ولهذا يمكن أن يوجد الزمن فى الذهن فقط 
لأنه مستمر بالفعل - فى الحقيقة . ومن هناء يمكن الافتراض أن الحركة تشبه 
الزمن» لكن الأمر ليس هكذاء لأن الزمن هو عرض للحركة. 

وإذا كان الزمن واحدا ومحدداء فإنه لا يكون كذلك بالنسية لكل لحظة محددة. 
حيث سيوجد الكثير من الأوقات بعدد اللحظات؛ لهذا يجب أن ينتمى إلى العالم 
السماوىء. وأن يوجد فى فلك الشمس وهو أسرع الأقلاك. ويمكن أن ينقسم المتحركون 
إلى ثلاثة أنواع: 

' النوع الأول؛ وهى الذى يتحرك بجوهره؛ مثل الحجر الذى يسقطء والأبيض الذى 
يسود, والذابل الذى ينمى من جديد. والنوع الثانى وهى الذى يتغير بشكل عارض مثل 
التعبير الخاص بنا. والنوع الثالث وهو الذى يتحرك فى أحد أجزائه. مثلما فى حالة 
النائم عندما يحرك أحد أعضائه؛ أى أن فلانا قد شفى لأن عينه قد شفيت. وهذا النوع 
يمكن أن يضاف إلى النوع العارض إلى حد ماء لكن ليس من كل الجواني”. 
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وفيما يتعلق بالمتحرك بسبب جوهره. فمن المناسب تحليله تبعًا للأنوا ع الأربعة 
المتقابلة: 

)0( الإيجابى, والسليى. 

(ب)الحيازة والنقص(العدم). 

(د) النسبية. والحركة - فى معناها الصحيح - تحدث بين متقابلات إيجابية وبين 
عناصر لها وسطء؛ لأن الكون والفساد يمثلان تفيرا بمعنى نوعى. ونظرا لوجود ثلاثة 
أنوا ع من المتناقضات فيجب أن توجد ثلاثة أنوا ع من الحركة: 

(1) حركة انتقالية أى محلية.. 

(ب) تغير نوعى. 

(ج) تعديل كمى. وفى الحالتين الأخيرتين يبدو معنى الحركة بديهيًاء وفى الحالة 
تفترض بدورها حركات أخرى. لأنه فى مثل هذه الحالة ستحدث سلسلة لانهائية من 
الحركة؛ كذلك لا يمكن أن نتخيل حدوث تغبيرين أحدهما للكمال والآخر للتحقيق. وفى 
الحقيقة - والذى يحدث - أنه يوجد نوعان من الكمال : الكمال الخاص بالحركة, 
والذى لا يكون أبدًا بالفعل. والكمال التهائى الذى يتم الوصول إليه عند انتهاء الحركة. 
رشد فى الكتاب السادس من الفيزياء بحيث ذكر "أن ما هى متواصل فى ذاته هو 
موضوع يقوم بدراسته بشكل عام كل من عافم الرياضيات وعالم الفيزياء» تبعا للشكل 
منفصل عن المادة» بينما يدرسه الفيزيائى من حيث إنه يوجد فى المادة". وكل تلك 
الأشياء التى طرفاها العامان يفقدان حدودهما المحددة عندما يجتمعان تعتبر 
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متواصلة. والمتواصل يتكون من أجزاء أيضًا متواصلة ولا يتكون مطلقًا من أجزاء غير 
قابلة للانقسام. وقد اجتهد ابن رشد فى تطوير هذا الرأى غير الواضح لكى ينفى 
إمكانية وجود الذرات(١")؟‏ 


(ج) تطور الأفكار الفيزيقية لابن رشد:(") 


إن المجهود الفيزيقى الكبير لابن رشد. والذى بدأه بالكتاية الأولى لكتاب ' 
"الجوامع الصغار فى الفلسفة ' والذى توج ب “تفسير" لكتاب الفيزياء ثم كتابته لهذين 
المختصرين مرة أخرىء كان يهدف إلى أن تحل - بشكل واضح وجذرى- قضية أصل 
التغير الكونى . فكل الكائنات المحددة التى نعرفها لديها حركة فى حالة "بالقوة" (أى 
استعداد للحركة), ولكن لى كانت توجد هذه الكائنات المحتملة الحركة فقط لما كانت 
توجد - على الإطلاق - الحركة بالفعل". ولكى يحدث التغير فمن الضرورى عمل 
محرك. والحركة التى نلاحظها ,سواء أكانت عارضة أو محلية أو جوهرية ,هى أمر 
موجود بالفعل ولا تمثل أى جديد. والشىء المهم يتمثل فى تكون الأشياء الخاصة 
وتغيرهاء بينما يوجد المجموع العام لما هو متحرك بشكل أزلى فى شكل كائن حقيقى 
فاعل بذاته. وإذا كنا نراه هنا بالشكل الذى نشعر به فبسبب أن الكائنات أخذت شكلاً 
فرديًا بفضل المادة. 

وعندما يحيلنا ابن رشد إلى الكون الخاص به فإنه (يقصد ما ) يفهمه هو من 
الناحية المادية- الفيزيائية؛ وه ما يعنى بالنسبة له أن ذلك الكون يتميز بأنه مادى 
وطبيعى وحقيقى. ومجمل الكون يتكون من المحرك والفاعل المتحرك والحركة الدائرية 
الأزلية بتوجهها الوحيد والجوهرى. وتوجد فى الكائنات الحية فقط إمكانية توجيه 
التغير بشكل متبادل نحو كل واحد من الاتجاهين المتقابلين وذلك تحت تأثير فعل 
ودافع خاص: ألا وهو الرغبة. ولما كانت الرغبة تتميز بأنها مؤقتة, فلا يمكن أن يحدث 
ذلك فى المحرك الأول والذى لا يمكن أن ننسب إليه من الناحية المادية أى شىء ولا 
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حتى الحركة الفكرية البسيطة؛ حيث إن هذه الأزلية التى لا تتغير توجد دائمًا متحدة 
مع الدوام غير المؤقت. وإذا كانت الحركة أزلية» فإن الزمن يجب أن يكون كذلكء لأنه 
يمثل مقياس - ومعدل - التغير. والحركة الأزلية للعالم السماوى هى علة الزمن فى 
ذاته ولظهوره التجريبى أمامناء ولأننا نعرف أنفسنا يأتنا كائنات تخضع للتغير 
والتحول؛ إذن فالحركة هى مقياس تغيرات الكائنات الخاضعة للكون والفساد. 

ويرى ابن رشد أن الطبيعة - نظرًا لأنها ذات طبيعة فيزيائية ومادية بشكل دقيق - 
تخضع لمبدأ الانقسام المتعدد والمطردء بدون بداية ولا نهاية. ويقرر ابن رشد ذلك حتى 
لا يضطر للاجابة على السؤال الصعب: ماذا كان يوجد قبل البدء؟ وماذا سيوجد بعد 
النهاية. وافتراض أن محركًا ماديا استطاع أن يبقى لزمن غير محدد فى حالة سكون 
يمثل أمرًا غير مقبولء وإذا كانت لديه القدرة على التحقق, فإنه يبدو أمرا غير مقيد 
التفكير فى أنه لم يفعل ذلك. ومن ثم, فإن الحركة؛ إذن. هى الشكل الطبيعى لما هى 
أزلى. ولا يمكن أن نتخيل الطبيعة فى حالة سكون حقيقية ؛ والسلسلة التى لا نهاية لها 
والدائرية من المحركات لن يكون لها معنى منطقى. وعندما نقول 'كون"', فإننا نتحدث 
عن الطبيعة, والطبيعة على هذه الصورة لأنها ستكون غير قابلة للتفسير بأى شكل آخر 


- الله والكون : 
(أ) الاستدلال المادي - الفيزيقي - عن المحرك الأول: 


إن إصرار ابن رشد على إصلاح رؤية أرسطى للطبيعة. حينما أعاد إلى الفيزياء 
معالجة موضوع المحرك الأول؛ يمكن أن تُفهم بمعنى أن المفكر القرطبى قد تخلى عن 
(فكرة) الله الخالق الموجود فى العقيدة الإسلامية؛ لكن فى هذه الحالة فإن نقاط 
الاتفاق بين المفسر وهو ابن رشد والفيلسوف - أى أرسطى - لن تكون دقيقة بشكل 
مطلق. حيث يعتبر ابن رشد الفكرة الأرسطية الكبرى» والخاصة يمفهومه الواضح عن 
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وحدة الكون والتى مازالت حتى الآن تؤثر فى تاريخ العلم, مبدأ أساسيًا فى نظام 
الذات ونظام المعرقة. ومع ذلك. فمهما كان موقف ابن رشد يعتمد فى رؤيته على ' 
الطبيعة: فإن المفكر الأندلسى نفسه هو من يقول لنا إن المحرك الأول الذى لا يتحرك 
والأزلى هو الله. ولنتذكر أنه بالنسبة للإغريق فإن التحدث عما هى إلهى .والذى كان 
يعنى بالنسبة إليهم التفكير من أجل التفكيرء ريما كان يعنى الشىء الكثيرء ولكن 
مفهوم الله الذى يستخدمه ابن رشد هو المفهوم الخاص بالألوهية المطلقة والوحيدة, 
سواء من الناحية العددية أى الجوهرية : وهو الله. ونعود إلى قصد ابن رشدء فنجد أن 
الكتاب الثامن للفيزياء يطرح إشكالية العلة الأولى للتغير الطبيعى ويحلها : 

'فمثلاً من المناسب فى المقام الأول فصل العلل الأربعة عن بعضها وإثبات أنه 
يوجد لكل واحد منها علة أولى من نوعها غير محدثة . وأرى أن العلل الفاعلة تعود إلى 
فاعل أولء والعلل الشكلية تعود إلى شكل أولء والعلل المادية تعود إلى مادة خام, 
والعلل النهائية تعود إلى غاية أولى نهائية. وبعد ذلك ,فمن الضرورى ,إثيات أن هذه 
العلل الأربعة الأخيرة تعود إلى علة أولى واحدة." 

ولكن هذا فقط لا يكفىء بل يجب أن نفحص أيضًا إذا ما كانت هذه العلة جوهر 
نقتا رت أو لابو لاحل هذفن الناهي الا نس اهو موكه فيها يتطق بعلة 
الحركة('"). إن الرؤية الكونية التى يدافع عنها ابن رشد هى الأرسطية : والتى تتمثل 
فى كون مغلقء ويعتمد على نفسه.؛ وكروىء يتكون من أفلاك مركزية وتمثل الأرض 
مركزه وهى فى حالة سكون وتدور حولها الأفلاك السماوية. وهذا الكونء الذى يتكون 
بشكل أساسى من صورة ومادة يكون من ثم ماديا وأزليّاء كما اعتقد ذلك أرسطو. 
ومن ثم فإن الأمر الأساسى فى هذا المفهوم هو كيفية الحركة الأخيرة والمحرك الذى 
يحدثها . ويرفض ابن رشد إمكانية نوع من الأسبقية الزمنية ويميز بين ثلاثة أنوا ع من 
الحركة بين أساسية وعارضة: النوع الأول يمكن أن يكون بالطبيعة - أى ذاتيًا 
وطبيعيًا - حيث يحرك الأشياء ويوجد خارجا عن الطبيعة. وهذا النوع الأول من 
الحركة الأساسية يحدث فى الحيوانات والأجسام البسيطة:؛ وهو الذى يدفع إلى 
افتراض المحرك الأول. 
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والمحرك الأول يتميز بأنه غير مادىء لأن المحرك المادى يجب أن يكون جسما أو 
يكون فى جسم. وقوة الذات الكمية تعتبرقابلة للانقسام ومتناهية لأنه لا يمكن أن 
ننسب إلى الصورة المادية صفة اللامتناهى. فمثلاً لا توجد قوة مادية غير متناهية فى 
نشاط دافع أو محرك. والحركة السماوية يجب أن يكون لها كيفية وحيدة؛ وفى عكس 
ذلك فإن الكون لن يكون كونا .وإنما خرابا: 

"وأما كون جميع المبادئ المفارقة وغير المفارقة فائضة عن المبدأء وأن بفيضان 
هذه القوة الواحدة صار العالم بأسره واحداء ويها ارتبطت جميع أجزائه. حتى صار 
الكل يم فعلا واحدا - كالحال فى بدن الحيوان الواحد المختلف القوى والأعضاء 
والأقعال: فإنه إنما صار عند العلماء واحدا وموجودا يقوة واحدة فيه فاضت عن الأول 
- فأمر أجمعوا عليه : لأن السماء عندهم بأسرها هى بمنزلة حيوان واحد. والحركة 
اليومية التى لجميعها هى كالحركة الكلية فى المكان للحيوان: والحركات التى لأجزاء 
السماء هى كالحركات الجزئية التى لأعضاء الحيوان ... فإنه كما لو توهم متوهم أن 
العضى المشترك لأعضاء الحيوان؛ أو القوة المشتركة؛ قد ارتفع؛ لارتفعت جميع أعضاء 
ذلك الحيوان وجميع قواهء كذلك الأمر فى الفلك فى أجزائه وقواه المحركة, وبالجملة فى 
مبادئ العالم وأجزائه مع المبدأ الأول ويعضها مع بعض. والعالم أشبه شىء عندهم 
بالمدينة الواحدة: وذلك أنه كما أن المدينة تتقوم برئيس واحد ورئاسات كثيرة تحت 
الرئيس الأول؛ كذلك الأمر عندهم فى العالم . وذلك أنه كما أن سائر الرئاسات التى 
فى المدينة إنما ارتبطت بالرئيس الأول من جهة أن الرئيس الأول هو الموقف لواحدة 
واحدة من تلك الرئاسات,؛ على الفايات التى من أجلها كانت تلك الرئاسات: وعلى 
ترتيب الأفعال لتلك الغايات. كذلك الأمر فى الرئاسة التى فى العالم مع سائر 
الرئاسات. وتبين عندهم أن الذى يعطى الغاية فى الموجودات المفارقة فى المادة هى 
الذى يعطى الوجود: لأن الصورة والغاية هى واحدة فى هذا النوع من الموجودات. 
فالذى يعطى الغاية فى هذه الموجودات هو الذى يعطى الصورة, والذى يعطى الصورة 
هو الفاعل؛ فالذى يعطى الغاية فى هذه الموجودات هو الفاعل . ولذلك يظهر أن المبدأ 
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الأول هو مبدأ لجميع هذه المبادىء : فإنه فاعل وصورة وغاية . وأما حاله مع 
المهجودات المحسوسة : فلما كان هو الذى يعطيها الوحدانية: وكانت الوحدانية التى 
فيها هى سبب وجود الكثرة التى تربطها تلك الوحدانية» صار مبدأ لهذه كلها على 
أنه فاعل وصورة وغاية. وصارت جميع الموجودات تطلب غايتها بالحركة نحوه. وهى 
الحركة التى تطلب بها غاياتها التى من أجلها خلقت. وذلك: أما لجميع الموجودات 
فبالطيعء وأما الإنسان فبالارادة» ولذلك كان مكلفا من بين سائر الموجودات 
ومؤتمنا من بينها “(*) 

وإذا كان العالم السماوى يظل دائمًا فى (حالة) حركة مستمرة؛ فإن هذا يعنى - 
بكل تأكيد - أما أن هذه الحركة تعجيه من الناحية الفيزيقية أو أنها تمثل ضرورة 
المحافظة على الأشياء الأرضية. وريما يكون من غير المنطقى أن نفترض أن يرغب 
العالم فى اختفاء حركته؛ ولو كان الأمر هكذا لقرر منذ البداية عدم الحركة. ونظرًا لأن 
الحركة عمل يقوم به مبدأء كما يلاحظ ذلك فى الذوات الحية؛ فإنه يبدو أمرًا متناقضًا 
افتراض أن ما هى غير متحرك من العالم السماوى يكون أعلى درجة أو اكثر نبلاً 
ويحكم ما هو متحرك فى العالم الأرضى. والمبدأ الأول يجب إذن أن يكون متحركًا 
وأزليًا ومحافظًا على العالم الأرضى. والذات التى تحوز هذه الصفات عادة ما ترى 
وتعتبر على أنها الله, وإله غير متحرك أمر لا يمكن تصوره. 

والحركة السماوية يمكن أن تتم تبعا لرغبة عقلية, لأنها لا تحتاج إلى حواس 
بسبب طبيعتها الأزلية, كما أن تلك الحواس ليست ضرورية للعناية بصحتها أى 
للمحافظة عليها . ولنفس هذا السبب لا يمكن أن ننسب إليها أى خيال. والرغبة التى 
تبديها الحركة السماوية تؤيد وجود ذات أكثر نبلاً يميل إليها الآخرون ويتوجهون إليها. 
وهذه الذات هى تلك التى يمثل وجودها الخير المطلق, لأنها فقط يمكنها أن ترغب فى 


(*) تهافت التهافت - مركز دراسات الوحدة العربية - بيروت ١944‏ ص 517 - 780.(المترجم). 
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الخير وليس فى عكسه: إذنء ستكون من أفضل الأشياء المرغوية .وأكثر الأشياء 
الخيرة الممكنة كمالاً. ولهذاء فهو المحرك الأول الذى لا يتحرك. وهو غير مادى؛ وأزلى 
والذى يصنع تناسق الكون فى النظام الكامل الذى يمكن أن نلاحظه. 


(ب) الاستدلال العقدى حول (وجود) الله : 


إن المقهوم السايق لله - بوصفه محركا أول - ومنظم للكون يكون ماديا بدرجة 
كبيرة. وتسمح نصوص كتاب "التهافت” بالقفز إلى الطريق الثانى لمعرفة ما هو إلهى- 
الذات الالهية. وفى كتاب “الكشف” يقول ابن رشد إنه توجد طريقتان لإثبات وجود الله: 
الطريق الأول هو الخاص بغاية كل الأشياء الموجودة؛ والطريق الثانى ويتعلق بنفس 
الوجود الخاص بتلك الأشياء. وهى عبارة عن طرق تنطلق من الأشياء المخلوقة. 
والطريق الأول يعتمد على مبدئين: فائدة الأشياء المخلوقة ومناسبتها ونفعها وضرورة 
أن لا تكون تلك الأشياء عارضة فحسب وإنما تمثل حِزءًا من نظام طبيعى: 

"ويحصل اليقين - بها - باعتبار موافقة الليل والنهار والشمس والقمر لوجود 
الإنسان, وكذلك موافقة الأربعة له والمكان الذى هى فيه أيضا وهو الأرض ... وكذلك 
أيضًا تظهر العناية فى أعضاء البدن وأعضاء الحيوانء أعنى كونها موافقة لحياته 
ووجوده.!*) ولهذا فإن منْ يريد أن يصل إلى معرفة وجود الله يعلم كامل فإنه يجب 
عليه أن يفكر فى فائدة كل الذوات الموجودة.” 

والطريق الثاني يتطلق من مبدعين: وهما ضرورة عملية تكو ن(خلق) الكون, 
والتفسير السيبى لها: 


(*) حتى هنا ينتهى كلام ابن رشد أما باقى الاقتباس فمن ترجمتنا. انظر ابن رشد سيرة وفكر, دراسة 
ونصوص - مركز دراسات الوحدة العربية - محمد عابد الجابرى - الطبعة الأولى - بيروت - من 
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"ومن هذين المبدعين يبدو بديهيًا أن الذات الموجودة لها فاعل خالق. ولهذاء يجب - 
بكل تأكيد - على من يرغب فى معرفة وجود الله من خلال معرفة دقيقة أن يحاول 
معرفة جوهر الأشياء حتى يعرف الهدف (الأصلى) الحقيقى لخلق كل الذوات؛ لأن من 
لا يعرف جوهر الشىء فإنه أيضًا لن يعرف السبب الأساسى لأصل خلقها .... هذه 
الطريقة: إذن: هى الطريق المستقيم والذى من خلاله يدعو الله الناس ليعترفوا 
بوجوده ... وهذان الطريقان كلاهما ليسا فقط للعلماء وإنما أيضمًا للعامة. والفرق 
الوحيد بين ما يعرفه البعض واليعض الآخر هو مسالة تفصيلات: فالعامة 
يقتصرون على ما يدرك بواسطة العلم الأولى - أى البسيط - الذى يعتمد على التجربة 
الحسية: بينما يضيف العلماء إلى تلك الأشياء المدركة بالحواس ما يكتسب بعملية 
الإثبات المنطقى." 


(ج) الصفات الإلهية: 

إن المبادئ الفيزيقية والميتافيزيقية للآراء العقدية لابن رشد تقود أيضًا إلى 
(دراسة) وحدانية الله. لأن فاعلين متساويين قد يقوما بفعلين متناقضين: والشىء 
الذى قد يقع عليه الفعل قد يدّمر. ومن ثم سيكون الله الواحد هو الخالق الأوحد لكل 
الأشياء فى كون حقيقى ومنظم. ونظام العالم يعكس وحدة الخالق ونوع علمه. ومن 
ذلك العلم عن الله يجب أن ينسب (إليه) علم إلهى أزلى. وينفس الطريقة, من الصحيح 
أن نعتبر أن الله هى الحياة لأن ما هى حى يكون أعلى مما هى جامد وخامل. ولكن, 
نظرًا لأنه هى المحرك الأول الأزلي. والذى لا يحكمه شيىء وحىء فإنه من غير المنطقى 
أن ننفى عنه القدرة والإرادة التى نراها فى وجود الأشياء التى يرغب فيها وفى عدم 
وجود ما لم يخلق بعد. 


وقد وجه ابن رشد هجوما شديدًا إلى عقيدة الصفات التى تبناها المتكلمون: 
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"أعنى: أنهم - المعتزلة أولا ثم الأشعرية - اعتقدوا أن هاهنا ذاتا غير جسمانية, 
ولا هى جسم. حية عالمة مريدة قادرة متكلمة سميعة بصيرة. إلا أن الأشعرية - دون 
المعتزلة - اعتقدوا أن هذه الذات هى الفاعلة لجميع الموجودات بلا واسطة؛ والعالمة لها 
بعلم غير متناه, إذ كانت الموجودات غير متناهية ونفوا العلل إلى هاهنا. وإن هذه 
الذات: الخية العالمة المريدة السميعة البصيرة القادرة المتكلمة, موجودة مع كل شىء» 
وفى كل شىء أعنى : متصلة بها اتصال وجود. وهذا الوضع يظن به أن تلحقه 
شناعات. وذلك أن ما هذا صفته من الموجودات فهو ضرورى من جنس النفس. لأن 
النفس هى ذات ليست بجسم. حية عالمة قادرة مريدة سميعة بصيرة متكلمة. فهؤلاء 
وضعوا مبدا الموجودات نفسا كلية مفارقة للمادة» من حيث لم يشعروا. وسنذكر 
الشكوك التى تلرم هذا الوضع: وأظهرها على القول بالصفاتء أن يكون هاهنا ذات 
مركبة قديمة. فيكون هاهنا تركيب قديم, وهو خلاف ما تضعه الأشعرية من أن كل 


(د) كيفية عملية الخلق: 


إن نظام التورية الذى استخدمه ابن رشد يحكم أيضا مفهومه عن عملية الخلق, 
والتى أولاها المفكر القرطبى أهمية كبيرة. وأول قضيتين جدليتين فى التهافت يعالجان 
هذا الموضوعء لأن الغزالى كان قد جمع كل ما استطاع أن يجده من أدلة ويراهين 
ليثبت أن الله خالق, وأن الفلاسفة كانوا ينقون - من الناحية الفعلية - عملية الخلق 
الإلهية. ويحلل ابن رشد تلك الأدلة المشار إليها ويدحضها دليلاً بعد الآخر حيث ينطلق 
من نقس المفهوم القرآنى لصفة الله الخاصة بأته على كل شىء قدير؛ فلى أن الله كان 
هكذاء فهذا يعنى أن الإرادة الإلهية كان عليها الانتظار لكى تخلق فى الزمن؛ وذلك 


(») تهافت التهافت ص 5717- 580. (المترجم) . 


الانتظار قد يكون خاضعا ومحكومًا بشىء خارجى ويكون الله محددا ومحكومًا من 
قبل أعماله, وهو ما لا يتفق مع نفس مفهوم الألوهية. 

إن الله أراد منذ الأزل الكون الممكن, وهى الموجود بالفعل. وافتراض أن الله أراد 
ما هو غير ممكن ليس له معنى لأنه إذا أراده فإنه يكون ممكدًا. والآن حسدًا, لا يجب 
أن ننسى أن مفهوم الممكن هو هكذا من خلال علاقته يمفهوم ما هو ضرورى؛ فهو ما 
يمثل حالة 'بالقوة مقايل حالة بالفعل. وإذا كان الوجود الحقيقى بالفعل للأشياء 
المحددة يعتمد على فعل اختيارى بالمعنى الإنسانى للمصطلم؛ ولما كان الله لديه دائما 
القدرة على الخلق؛ فإن عوالم لا حصر لها تكون فى حالة خلق وتدمير بصورة 
مسنمرة . ومن الناحية الجوهرية فإن الخلق يتمثل فى جعل ما هو ممكن موجودا 
بالفعل. ومن ثم» فإنه لا يخلق ولا يدمر شيئا تقريبا وإنما هو عبارة عن تحول الذى 
'بالقوة” إلى الذى 'بالفعل”. 


(ه) تجلي عالم الخلق: 


إن المفهوم المادى للكون يتحكم فى شكل المظهر الخارجى لعملية الخلق. ولقد 
رفض ابن رشد بحزم كبير نظرية ابن سينا الخاصة ب 'مانح الصور” التى كانت 
تفترض تلقى المادة غير المباشر للصورة. وعلى العكسء يفترض ابن رشد أن الصورة 
تعنبر - إلى حد ما - شيئًا داخليا(جوهريا) بشكل محتمل بالنسبة للمادة . ويعد 
ذلك. فإن المادة الخام لديها وفى داخ لها القابلية المطلقة (لتلقى) العديد من الصور 
القابلة للتحقيق من خلال الحركة. ومثثما فى حالة أرسطى. فإن ابن رشد ينطلق من 
تجرية المادة العضوية والتى يحدث التغير فيها من خلال الحرارة الأصلية أو الذاتية 
كما يحدث أيضا فى حالة الشىء الخامل أو الجامد. 

وبعد أن يتم تحقيق المادة المحددة الخاصة بمجمل الكائنات المحددة, فإن هذه 
الكائنات تولد وتأخذ هيكلها يشكل واحد ومزدوج فى نفس الوقتء فهو واحد من حيث 
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إن المادة فى مقابل الصورة: وهو مزدوج أولا لأن الشىء المحدد لديه - بصورة حقيقية - 
تلك الصورة بالفعل وثانيا لأن الصورة توجد فى العقل. 

والكثرة لها ثلاث علل: المادة والوسطاء والوسائلء لكن هذه العناصر الثلاثة التى 
تكون متعددة فى عالم الكائنات المحددة, تمثل وحدة (واحدة) فى المحرك الأول. 
والوحدة المطلقة التى يسندها- ينسبها علماء العقائد لله تتمثل فى الوجود الوحدوى - 
أى فى شكل فردى - لكل صور الذوات الفردية. والعلة تكون فى الله واحدة ووحيدة؛ 
أما خارجه فإن العلة - سواء فى العالم السماوى أو فى العالم الأرضى- تتنوع 
وتتعدد بشكل خاص من خلال الوسائل أولاء ثم بعد ذلك من خلال الآلات أى الأدوات, 
وفى النهاية من خلال تحقيق المادة. حيث تنفتح - تتوسع وتتزايد - فى شكل مروحة؛ 
كما لو كانت أشعة ضوء تخرج من كشافء أو أوامر القائد التى توجه إلى الجنود عن 
طريق رؤساء الوحدات. وكل من يقرأ التأكيدات الحاسمة الموجودة فى كتاب 'تفسير 
الفيزياء. وربما بشكل أكبر الخاتمة الأكثر إيجارًا وتعبيرًا للنسخة الثانية من الجامع؛ 
سيكون لديه انطباع أن ابن رشد يعلن بجرأة كبيرة ويدون أى خوف ثلاثة مبادى: 

١‏ - أن الكون له طابع مادى. 

” - أن المادة أزلية مثل المحرك الأول. 


؟- وفى هذا المعنى. فإنه من غير المفهوم على الإطلاق وجود عالم يلا إله أى إله 
بلا عالم. 
6 - بنية الكون المادي ونظامه: 
(أ) الحركة السماوية: 


إن المبادئ الموجودة فى كتاب "الفيزياء' تقدم - بشكل كامل ومحدد - بنية الكون 
المادء,. و.دما كنا سنفقد تفصملات مهمة جدًا وملاحظات |مبريقية ذات قيمة 
ى: ورد : مهمه جدا و: إميريقد د برى 
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كان الحظ قد جعل كتب "السماء والعالم" "00انام أع ماعم» 06 والكون والفساد 
07 1أمنانامء اع 9806:2106 06" و"الهيئة" 5 لم تصل إليناء لكئنا 
كنا سنعرف بشكل كامل هيكل الكون ونظامه الكامل. والفكرة الأساسية لابن رشد 
تتمثل فى قدرة المادة الأزلية على التحول إلى كل الأشياء وذلك لأنها يمكنها أن تتحقق 
بشكل متعدد من خلال تلقى الصور. فالمادة» إذنء: هى المبدأ الكلى لعملية الكون 
والقفساد للكائنات. وتنقسم المادة - من خلال معنى قياسى - إلى نوعين: المادة 
السماوية الخاصة يعالم الأفلاك, والمادة الأساسية - الأولية» أو المادة يما تعنيه الكلمة 
التى تميز العالم الأرضى. والأولى أى السماوية تسمى مادة من خلال قياس محض,. 
ولكن إمكانيتها فى أن تأخذ شكلاً متميزا أى خاصًا تقتصر على قدرتها النابعة من 
وضعهاء بالإضافة إلى ذلك, فعلى الرغم من الطابع الخاص لهذه المادة حيث إنها غير 
قابلة للفساد, مثلما فى حالة المادة الأساسية, فإنها تخلو من قوة محركة ذاتية 
وداخلية, وتحتاج إلى الفعل الذى يصدر عن المحرك الأول غير المتحرك. 
والأجسام السماوية تتميز بأنها أزلية وغير قابلة للفساد, ولديها القدرة على 
الحركة بصورة أبدية ودائرية ومتوالصلة, وتغيرها يجب أن يكون من ذلك النوع 
وذلك لثلاثة أسباب: كمالها الكبير- الفائق- وثباتها ومحدوديتها. والحركة غير الدائرية 
(وهى التى لا تنسب للأجسام السماوية) تفترض عدم المحدودية» وقد رّقض هذا 
المفهوم فى "القيزياء". أما عدم قابلية الأجسام السماوية للفساد فينتج عنه عدم 
حاجتها إلى البحث عن مكان طبيعى تتجه إليه خارج الحركة المدارية أو الفلكية, 
ومصدر نشاط هذه الحركة هو المحرك الأول الذى تعتمد عليه» ويقتصر على الحركة 
المستمرة وغير القابلة للانقسام البسيط والوحيد والذى يمثل مبدأها وغايتها الدائمة. 
وفيما يتعلق بحركة الأجسام السماوية الدائرية فإن تغيرها يجعلها تبتعد عن المركز 
بشكل متساو مثلما يحدث فى الدائرة. والأجسام المركبة, على العكس, لها حركات 
مختلطة والأجسام البسيطة الأرضية تتجه نحو مكانها الطبيعي؛ ولهذا فإن كلا منها 
تخضع لتغير غير كامل. سواء تم افتراض أنها متناهية كما لو تم افتراض أنها 
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والحركة السماوية ليست ققط أزلية ومستمرة. وبسيطة وإنما كاملة: بمعني: أنها 
تشمل كل مجمل الفلك. وكان اين سينا قد افترض أن الجسم السماوى يتحركء وأن 
مجمل (الأجساءم) لا يتغير؛ أما ابن رشدء وبصورة أكثر توافقا من الناحية الفيزيقية, 
فيؤكد أنه إذا كانت الأجسام السماوية تتحرك فإن المجمل أيضًا سيتحرك. ومن 
الناحية الفيزيقية - المادية- فإن الحركة السماوية تسبق التغير الذى يحدث فى 
الكائنات الأرضية المحددة؛ لكن هذه الأسبقية ليس لها معنى زمنى أو أخلاقى؛ حيث 
إنها تحدث لأن غايتها تتمثل فى تلك الحركة الدائرية» وفى هذا يكمن جوهرها الذاتى 
وصلاحها . والطبيعة الذاتية - المحددة- لكل فلك من الأفلاك السماوية يوجد - يتمثل 
- فى الطبيعة الخاصة لمداره وليس شيئا أكثر من هذا. 


(ب) محركات الأجسام السماوية: 


بعد قبول وجود الحركة الحقيقية القابلة للقياس, ومحرك أول يمثل العلة فإن 
الاحتمالات الخاصة بالتغيرات السماوية (كانت) تستلزم تنوع الوظائف المحركة؛ وقد 
اتفق فى هذا كل من أفلاطون وأرسطو وأريستاركو 8:15138:60 ويطليموس 25010860 
وكذلك كبار علماء الفلك المسلمين؛ ويبقى للفيلسوف - مهمة - أن يحلل الطابع الخاص 
لها . ومهمة المحركات السماوية تتمثل فى تحريك الأقلاك الخاصة بها من خلال حدس 
فكرى - عقلى- ماء ويختلف عن الحدس الذى ينسب للعقل الإنسانى. وقد استبق ابن 
رشد الانتقادات التى وجهت له عام 1147. والتى اتخذت حجة لإدانته, وكذلك انتقادات 
المفكرين اللاتينيين فى العصور الوسطى التى كان لهم الحق فيها بشكل كبيرء حيث 
أكد - فى مرات عديدة - أن الأشياء هكذاء وأننا يجب أن نقبلها كما هى على علاتهاء 
وأنه لما كان الأمر هكذا فإنه يمثل الخير وما هو أفضل. ومن الأمور البديهية فى هذا 
الصدد الرغبة الواضحة فى القضاء على كل لون من التشبيه وإضفاء طايع إلهى على 
الكائنات السماوية, وعندما يُقهم بهذا الشكل فقط فإنه يمكن فهم الرؤية الكونية 
لابن رشد. 
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وهناك قضية ثانية. تكشف نقطة ارتكاز هذا المفهوم المادى- الفيزيقى -, هى 
الطابع الجوهرى الدائم للأجسام السماوية: والذى يظهر فى تحققها المستمرء ولكنها 
ليست فعلا محضا مثل الله إذ لها إمكانية الحلول فى مكان. ولقد دفع هذا ابن رشد 
إلى أن يعتبر أن حالة الأفلاك السماوية لا تنتمى إلى رتبة الفضاء , وإنما هى شىء 
خاص بجوهرها. ومن ثم فلا تمثل الحركة أيضًا أمرا عارضا على جوهر الجسم 
السماوى؛ وإنما تنتمى إلى حاجته الطبيعية» ومن ثم إلى جوهره. فإذا توقفت الحركة, 
فالذى سيحدث ليس هى السكون, وإنما - بكل بساطة - أن يفقد الكائن السماوى 
صفته بوصفه كائنًا سماويا. والكون السماوى عندما يتم تخيله هكذا فإنه يشكّل كوئًا 
متناسقًا متجانسا فى حركة دائمة تسير بشكل كاملء على الرغم من تعدد الأفلاك. 

والمشكلة الثالثة هى الخاصة بعدد الأجسام السماوية وحركتها. وكأى عالم 
بالتاريخ يعرف أن قياسات النجوم لا تعنى بذاتها نوعية - طبيعة - الأجسام السماوية 
ولا افتراضا مسبقا عن الكون. وعلماء الفلك القدامى وفى العصور الوسطى قاموا 
بقياسات كانت ذات دقة رائعة, وذلك إذا أخذنا فى الاعتبار وسائل القياس التى كانت 
فى حوزتهم: والتى كانت متخلفة جدا بالنسبة للآلات التى لديناء لكن كانت ذات دقة 
كبيرة لا يمكن تخيلها بالنسبة لغير المتخصص. لكن اين رشد استطاع أن يقول - بكل 
إنصاف - إنه على الرغم من الدراسات التى تمت فى مجال الفلك - الرياضيات فإنه 
مازال يمثل حقلا معقدا جداء ويصفة خاصة أن العلماء لم يكن لديهم فى ذلك المجال 
البيانات الكافية» ويضيفء أن دراسته تتجاوز متوسط عمر أى إنسان. ولهذا فهو 
ينحاز للرأى الأكثر شيوعا والذى يقرر وجود 5 محركًاء منهم 4 يخصون الأقلاك 
ذات النجوم الثابتة ومحركات الكواكبء والسبعة الباقية خاصة بالحركات الصباحية 
لكل واحدة من الأفلاك المتحركة. وينقسم الثمانية والثلاثون الأوائل حسب الشكل 
التالى: خمس لكل واحدة من الكواكب العليا (زحل والمشترى والمريخ )؛ وخمسة للقمر, 
وثمانية لعطاردء وسبعة للزهرة وواحد للشمس وواحد للنجوم الثابتة.(؛") 
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والزؤية التقدية لابن شد تينو غتدما تعالج موضتوع :القلك التاسسغ.:ففى المقام 
الأول. إذا كان موجودا فعلاً فيجب أن يكون له نجوم ثابتة, لأنه من ناحية التوافق 
الفيزيقى لا يمكن أن يوجد فلك بدون نجوم. وفى المقام الثانى فإن حركة فلك الأبراج 
المختلفة عن الحركة الصباحية لا تتطلب (وجود) الفلك التاسع ويمكن تفسيرها كما أكد 
الزرقالى على أنها تقدم وتؤخر . ولهذاء وعلى الرغم من رأى بطليموس, الذى كان يرى 
وجود تسعة أفلاك, فإن اين رشد يبقى مترددا ويميل إلى رأى الزرقالى. لكن أوجه 
الدقة لا تنتهى هناء حيث يرى ابن رشد أن عدد المحركات يجب أن يتوافق مع عدد 
الحركات. وتبعًا لرأى ابن رشد فإن هذا كان هو (يمثل) رأى أرسطو., 

والشكل الهندسى لعالم النجوم الذى وضعه ابن رشد هو التقليدى الخاص 
بمفهوم العصور الوسطى: شكل كروى يلتقى جزؤه المحدب مع الكون النجومى» فى 
حين أن الجزء المقعر يكون فى حالة اتصال مع النار الأساسية. والحركة الكلية 
للمجموع الفلكى النجمى تكون واحدة(أى كلية). لكن لكل واحد من النجوم المفردة أو 
الكواكب حركته الخاصة: ومراكزها خارج العالم, وعلى أبعاد غير منتظمة من الأرض» 
ولهذا السبب لا تحتاج إلى محور خاص بهاء سواء للحركات القصوى - العليا- مثل 
الحركات النقلية أو الانتقالية أو للحركات الذاتية» التى تشيه الحركات التى تحدث فى 
أعضاء الأجسام الحية. 


إن قراءات ابن رشد حول كتاب " النقس" تبين أن الصور لها شكلان: الأول 
الذات الحسية. وهى الخاصة بالصور عندما توجد متحققة فى الكائن الخاص المحدد» 
والثانى الذات المدركة التى تتحول إليها بعد أن يكون قد تم تجريذها من المادة. وإذا 
كان يمكن أن توجد صور حقيقية غير مادية فى حالة 'بالفعل, فربما يجب اعتبارها 
عقولاً منفصلة (مفارقة). وفى هذه الحالة فإنها قد تفيد فى شرح الشكل الخاص 
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بحركات النجوم بوصفها اتجاها متناغمًا. وهى تشبه من ناحية مجازية الكيفية التى 
تحرك يها صورة المحبوب حبيبه. ولكن بفعل دقيق وعقلى فقط. ويتطلب النظام 
العقل فقط هو القادر على المعرفة من خلال الحدس الفكرى - العقلى- . ولما كان 


قلنة محضة: 


ومن الناحية الظاهرية. لا يختلف هذا المفهوم كثيرًا عن الكون الأفلاطونى المحدث 
الذى صاغ هيكله اين سيناء ولكن لتجنب هذا الخلط - الغموض- فإن ابن رشد يتولى 
مهمة التأكيد على طابعه المادى - الفيزيقى فقط. فمثلاء ليس للتغير الخاص بالنجوم 
معان حسية أو تخيلية, والأجسام النجومية تخلو من الحواس ومن الخيال. لأن الخيال 
على الرغم من رأى ابن سيناء يعتبر مستحيلا بدون مساعدة الحواس. وحركة النجوم 
تؤثر بشكل طبيعى ومادى فى العالم الأرضىء ومن ثم فى الأحداث المحددة. ولقد 
انهدم علم النجوم اليهودى الشعبى وتحطم من جذوره عندما نفى ابن رشد عن العقول 
المنفصلة (المفارقة) أى قدرة حسية أى خيالية, لأن ما هو حسى لا يمكن أن يتم إبلاغه 
لعالم النجوم. 


إن ابن رشد يُذُكر بالمبدأ الأرسطى الموجود فى "أخلاق نيقوماخيا". عن ضرورة 
وجود نظام. فمصير مدينة مقسمة هو الخراب» حيث يمكن أن يوجد بها العديد من 
الزعامات الطائفية؛ لكن كل تلك الزعامات يجب أن تخضع لقيادة زعيم أعلى . وهذا 
الشرط ذو أصل طبيعى؛ وإذا كان مطلويًا وضروريًا ولا غنى عنه فى عالمنا الإنساني؛ 
قإنه من باب أولى لا يمكن الاستغناء عنه بالنسبة لكل الكون. وإن المبدأ الكونى الأول 
الذى يمكن أن يصل إليه الإنسان هى المحرك المنظم للحركة اليومية: والذى لا يتحرك 
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مواخلال اى متحرك آخر ووحرق يشكل غاوض كل الأخرين ويهوذ أقصى سبرعة. 
ويحرك أكبر الأجسام وأنبلها. هذه الحركة هى العلة الأساسية لكل المحركات الباقية - 
الأخرى - ومن ثم, هى سبب ما يوجد بينها وبين الكون من أشياء عامة أى قياسية ؛ 
ولكن هذا الحدايه لابخ إلى مرتبة التوع. وإنما يتسست (لبهنا ظلئ بول القيائن 
السوظا سواه عل المسكوى الاطلوليدي أو المشرفق: 

ومن خلال معنى مباشر وصحيح بيجب أن يطلق لفظ ‏ ميدأ " على الجواهر 
الحالة المطلقة فإن لفظ "مبدأ” يخص كلا من العلة والمبدأ والمحرك الأول - وهو واحد 
وحيد - وهذه الوحدة شى سبب وجود كل الكون ونظامه ووحدته . واتطلاقًا من هذه 
المبادئ؛ فإن حركات أفلاك النجوم تميل وتتجه إلى الغاية العامة الكونية, وهى علة 
التناسق والانسجام والادارة الكونية الجيدة» وسبب العون (المدد) الذى تقدمه للعالم 
الأرضى. وعلى الرغم من خلى الجواهر المفارقة من أى نوع من التفكير الخاص 
يها والذى يتم بواسطة مبدئها الذاتى. 


إن معرفة الأحداث المحددة المحتملة لا يمثل لونًا من الكمال. وإنما على العكس: 
دليل على النقص الإنسانى, فهى فقط يدل على أن البشر لا يستطيعون أن يعرفوا 
بشكل مباشر وكلى. وعندما تُحصل المعرفة بشكل كامل ومتفوق فإنه لن يكون مجديا 
الوصول إلى المعرفة من خلال عملية ناقصة يوجد فيها احتمال للخطأ. ومن ثم؛ فإن 
بداية نظام الكون تنطلق من هذه القيادة العليا للمبدأ الأول والعلة الأولى» غير القايل 
للانقسام. وهو واحد وبسيط بذاته. وتصدر منه كل المبادئ الأخرىء تبعًا لنظام له 
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وأول ما يصدر عن المبدأ الأول هو المحرك الكونى, الذى يعرف شكل علته لكن بدون أن 
يعرف بساطتها. ويعد ذلك ينتج محرك الفلك الذى به نجوم: والذى لديه سرعة أكبر من 
سرعة الأفلاك الأخرى وجسم سماوى أكير حجماء ويحرك عددا لا يُحصى من النجوم 
بحركة واحدة. وابتداء من هنا لا توجد أسباب منطقية لوضع نظام المحركات الأخرى. 
وإنما هو مجرد نوع من التوافق. 

وتصدر العناصر الأربعة عن الحركة الكونية التى تولد الحرء والحر خفيف مثلها 
وهو الشكل الخاص بالنار. وعدم وجود حركة يؤدى إلى حدوث الجاذبية؛ وهى سيب 
أن النار تتجه إلى الجزء المقعر فى الجسم الدائرى؛ وأن تظل الأرض ثابتة فى مركز 
الكون. وبين النار الموجودة فى الأجزاء الخارجية والأرض المركزية يوجد الماء 
والهواء وهما خفيفان وثقيلان فى آن واحدء وذلك تبعًا لمقارنتهما بالجزء العلوى أو 
السفلى. ووجود الأجسام البسيطة يكون تبعًا لطبيعتها المتضاد., والعلة الفاعلة لهذا 
التضاد هى الحركة الدائرية» وهى فى نفس الوقت علة نهائية وشكلية لبنية تلك 
الأجسام . والأجسام المتناسقة والمركبة والمشكلة من العناصر الأريعة سببها أيضً 
فعل عالم النجوم. 

وتمثل الأجسام النجومية علة المادة الخام الأخيرة والشكلية: ولكن ليس علتها 
الفاعلة وذلك بسبب طابعها الأزلى. أما الأجسام الفردية فتتحقق مادتها من خلال 
تلقى“صورتها من العقل الفعال. ويعتبر الإنسان هو أكثر الذوات قربًا من عالم 
النجومء وهو حلقة الوصل بين عالم الكائنات الأزلية وعالم الذوات القابلة للكون 
والقشاد. 

هذا المفهوم يمنح الكون ,الذى صاغه ابن رشد ينيته الوحدوية بشكل مطلق. 
ومع ذلك, فإن هذه الوحدة لا تتحكم بشكل كلى ومطلق فى كل الكائنات المحددة 
الخاصة. فمثلا لا تعتبر أفعال كل الذوات الطبيعية ضرورية بشكل مطلقء ومن ثم 
حسنة أو طيبة؛ وبعضها يكون مفيدًا والبعض الآخر لا يمكن وصفه بذلك. أما الشر 
المتعلق بالذوات فهو حقيقى فى جانبه الخاص, لكنه لا يؤثر فى نظام الذات والخير 
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الكونيين. وأكثر من هذاء من المناسب أن نقول إن الكون الحالى له علة ضرورية, 
ولا يقوم على الحظ أوالمصادفة . وذلك كما يبدو فى التناسق النجومى ومناسبته 
للحياة الأرضية. 


5- أنثرويولوجيا : 


لكى نفهم المفهوم الأنثروبولوجى للمفكر القرطبى من المناسب أن نتذكر من جديد 
الأصل البيولوجى لفكر أستاذه أرسطو والمعنى الشامل الذى أعطاه للإنسان. لقد طور 
ابن رشد بشكل كبير جدا الخاصية التى تميز بها أرسطى والخاصة باعتيار البيئة 
نقطة للانطلاق. وقد كان لهذا الأمر طرح خاص مرتب من الناحية المنهجية بطريقة 
بعيدة جدًا عن الطرح الخاص بالدراسات الأخلاقية البيئية الحالية» لكن هناك نقطة 
اتفاق فيما يتعلق بالمعنى: وهو اعتبار الإنسان كونا مصغرا فى علاقة متبادلة دائمة مع 
الكون؛ وكل منهما يتحكم ويؤثر فى الآخر. 


(أ) الإحساس: 


إن ابن رشد يؤسس مفهومه عن الإنسان تبعًا لفكر أرسطو - حيث تتكون 
الأجسام من مادة وصورة - : فمجمل الجسم الإنساني يعمل كما لى كان مكونا من 
العديد من الأنظمة العامة والإجمالية التى تتكون من أنظمة فرعية مستقلة وذلك من 
خلال ثلاثة مستويات كيرى: النباتى أو الغذائى: والحيوانى أو الإحساسى والإنسانى 
أو المعرفى. والقوة الحسية تسكن فى القلب وتستخدم العديد من الآلات وهى: الآلات 
الحيوانية والدفء - الحر- الطبيعى وأعضاء الحواس. وعملية ضبط الحرارة الغريزية 
فى البدن تتم من خلال الارواح الحيوانية: ولهذا فإن الحرارة يتم تهدئتها فى العقل 
الموجود فى المكان العلوى وذلك لضبط درجة الحرارة التى تتوجه إلى أعضاء الحواس. 
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وأعضاء الحواس تتلقى الحرارة منتظمة تبعًا لطبيعة الإحساسات. وهذه * 
الحواس خمس: النظرء والسمع؛ والتذوق» والشم واللمس؛ ولهذا السبب تم وجود المخ, 
وبخاصة فيما يتعلق بالنظر والسمع والتذوق والشم... وحول حاسة اللمس توجد 
شكوك". ويتطلب تنظيم البنية الكلية الكاملة المتوحدة أن الحواس الخارجية والحس 
المشترك يغذى كل منهما الآخر بشكل متبادل. والحس المشترك هو المصدر العام 
الشكلى لأعضاء الحواس؛ حيث يربط بينهما ويضمهما مثلما يضم الجنس النوع. 
وأعضاء الحواس بدورها تقدم المادة وذلك بفضل الإحساسات, التى يستخدمها 
الحس المشترك فى تكوين الشكل الذى يتم احتجازه فى القوة التخيلية» وهى عبارة عن 
ذاكرة على المدى القصيرء أما الأشياء التى هى موضع تفكير أ اختيار فقط فهى 
التى تنتقل إلى الملكة الفكرية . والعلاقة يمكن أن تكون تبمًا للشكل الموجود فى 
الصفحة التالية. 

ومهمة الحواس هى العمل كأداة اتصال بين الواقع الخارجى المادى مع البنية 
الشكلية للجسم: وهذا يتطلب ثلاثة أمور: عملية خارجية؛ واتصال؛ وعملية داخلية. 
والأمر الأول أى العملية الخارجية؛ تتمثل فى أن تصل - مواد - جواهر خارجية 
معينة إلى أعضاء الحواس: الضوء واللون إلى النظرء والصوت إلى السمع, والروائح 
إلى الشم؛ والطعم إلى التذوق» والسطح الجسمى إلى اللمس. والإحساس ليس هو 
توجيه الشكلية الداخلية؛ وإنما تلّقى الشكلية الخارجية. والعملية الثانية: وهى الاتصال, 
وتمثلها منطقة احتكاك توجد على السطح الجسمى مثل العدسة البلورية فى النظر, 
وطبلة الأذن بالتسية للسمعء؛ وفتحات الأنف بالنسبة للشم؛ وسطح اللسانء والريق 
بالنسبة للتذوق؛ وأعصاب العضلات بالنسبة للمس. وفى النهاية» فإن العملية الداخلية 
هى خروج الجزء الحامل للحرارة الطبيعية التى تعمل بها ملكة الإحساس نحو منطقة 
الاتصالء لكن على أن تعود بعد ذلك من خلال الأعصاب. 
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(ب) الحركات: 


"والقوة التى تتولى مهمة حركة الإنسان هى قوة الخيال أو التقدير(الوهمية), 
والتى يسبقها قوة الرغبة, وبعد ذلك فإن تقديم الشىء المتخيل أو المقدر يؤكد من خلال 
العقل, كما يُقال ذلك فى كتاب ' النفس”". من المناسب إذن: أن نعرف الوسائل 
والأعضاء التى يتم استخدامها تيعًا لطبيعة الحركات. وهذه الحركات تكون إرادية ولا 
إرادية؛ والإرادية قد تكون عامة أى خاصة: وهذه العمليات تتم فى جسم الإنسان من 
خلال 1ه عضلة. 


الإدراكات الحسية 


التذوق 


ا وي الي« 


علض وي 1 35003 0-0-0 
الأشكال 


القوة التخبلية 
"احتجاز مباشر” 


التاملية 


"التأمل” : 
الأسهم المتصلة تشير إلى عملية الإدخال والأسهم المتقطعة العكسية تشير إلى التغذية المرتدة . 
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(ج) العمليات المعرفية - التأملية : 


الوظائف المعرفية وهى ملكات للمخ وتشمل: 

' الخيال. والإدراك» وقوى الحس والمحافظة [الخاصة بالحفظ] وعلى الرغم من أنه 
لا يوجد لهذه الوظائف أعضاء أو آلات خاصة بهاء فإن لها مكانا أو موضعا فى المخ 
تظهر فيه القوة وظائفها. والقوة التخيلية توجد فى الجزء العلوى من المخ (- الفص 
الأمامى). حيث تحجن أو تحتفظ بشكل الشىء يعد أن أعطاه الحس المشترك شكلا 
فرديا. والقوة التأملية توجد عادة فى المنطقة الوسطى [المناطق التى هى قبل الجبهة 
والعظم الجدارى] ومن خلال هذه الملكة يفكر الفرد- الإنسان - فى الأشياء التى 
تحتاج إلى تفكير أو اختيار ليقرر ما هو أنسبء ولهذا توجد فى الإنسان فقطء ويحوز 
الحيوان غير العاقل ملكة التوهم بدلا منها . أما الملكات الخاصة بالتذكر والحافظة -] 
ذاكرة تخزين [فإنها توجد فى الجزء العلوى من الرأس (- مؤخرة الراس). ولا يوجد 
فرق حقيقى بين (عملية) الاستحضار وذاكرة التخزين؛ وإن كانت ذاكرة التخزين 
تفترض عملية حفظ دائمة [- ذاكرة لفترة طويلة - على المدى البعيد-] والاستحضار 
تمثل عملية حفظ غير مستمر [- ذاكرة على المدى القريب]. 

وملكة الخيال تقدم صورة للشىء عندما لا يبقى أمام الحواس؛ ومن ثم؛ فإن تلك 
الصورة 'لم تعد تمثل إحساسا”. هذه الصورة التى فقدت جانبها المادى هى التى 
تنتقل إلى الذاكرة على المدى القريب (شبه حساس) أو على المدى البعيد (الحفظ). 
والقوة التخيلية تعمل بالإشارة [ذاكرة حسية مباشرة] والتى تبقى فى الحس المشترك 
من خلال الإحساسات. والملكة الحسية يحكمها النوم» حيث إن "النوم يمثل عملية 
إسكات للحواس وراحة لها حيث تعود لداخل الجسم من خلال آلاتها الخاصة بها؛ 
والإحساسات - الانطباعات - الخاصة بالأشياء تمر هكذا بدون أن تلفت انتياه 
النائمينء والذين حتى لو كانت أعينهم مفتوحة فإنهم لا يرون كما يحدث أيضًا عندما 
يكون الإنسان غافلاً- غير منتبه". فى حالة اليقظة, فإن الإحساس يحرك أولاً الحس 
المشترك؛ بعد ذلك الحس المشترك يحرك قوة الخيال» وأثناء النوم يحدث العكس"""). 
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(د) معنى العمليات النفسية: 


إن ما تعلمه لنا التجرية هو الكيفية - التى تستحق الإعجاب - والتى من خلالها 
يخص كلّ إحساس عضو مناسب له. والعكس أيضًا صحيح: وذلك من خلال (الشىء) 
الموجود فى الوسط: مثل الشفافية الموجودة بين الضوء والعينء والهواء بين الصوت 
والأذن » وشىء غير محدد بين الشم والأنفء ولا يحتاج كل من التذوق واللمس إلى 
شو موحو فى الؤسط حي أن الشى: المعسوين يوج فى حالة اتصال سباش نمم 
العضو. وكثرة أعضاء الحواس وقدرتها على العمل بشكل متزامن يسمح لنا بالتقاط 
الإحساسات العامة؛ مثل الحركة والعدد والشكلء والكمية ....إلخ. ومع ذلكء فإن هذا 
النظام بذاته لايضمن أن ما هو مدرك يكون له دلالة أنه مدرك بواسطتى أنا والآن؛ 
وعذاهى يندت الى الشكرك والذى لااممكل خاشة ستاسكة وإننا'هى عهافتة 
الحواس» حيث يتم تغذيته بما هو مدرك ويعود هى لتغذية الحواس. 

وقوة الخيال هى الخطوة الضرورية التى لا غنى عنها نحو (القيام) بالعمليات 
النفسية. وفى الماضى كان يتم اعتبارهذه العمليات سابقة على الإدراك لأنها يمكن أن 
تعمل بدون الوجود المباشر لما هو حسى., والذى تحتجزه بطريقة ما مؤقنًا - لمدة 
لحظات- ولكن بدون التأكيد الذى يحدث من خلال الإحساس. ويرى ابن رشد أن هذه 
القوة النفسية توجد فى الحيوانات الراقية فقطء. حيث إنه كان قد لاحظء أثناء 
ملاحظاته الأمبريقية؛ أن الخرانق والذباب تستجيب لإثارات حسية؛ وهذا يمثل وسيلة 
عالم الحيوانات غير الراقية؛ بما فى ذلك الإنسان عندما يكون عقله مغطى بالشهوات 
أى المرض أو النوم. ولقد سجل ابن رشد نوعا من الحدس عن شئ نعرف اليوم أنه 
يحدث داخل الآلية التأملية الحسية: فعندما يقوم الإحساس بتحقيق الملكة التخيلية: 
يمكن أن تبقى الأحاسيس التى أوصلتها إلى تلك الحالة [أى حولتها إلى بالقعل] 
مطبوعة بها وتستمر فى التأثير " كما لى كانت موجودة أى حاضرة حتى بعد توقف 
أنواع الادراك الحسى الأولى. ولهذا يمكن مقارنتها بالذاكرة الحسية المباشرة. 
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(ه) معنى العملية العقلانية: 


يختلف الإنسان عن يقية الكائنات الحية فى أن لديه القوة العقلانية, على الرغم 
من أن حيوانات معينة يمكن أن تكون لديها - بشكل ما- أجزاء من هذه القوة. وهذه 
الصفة تُسمى فكرية فى الإنسان ووهمية فى الحيوان حيث يكون بوسعه التعرف على 
المحتويات الهامة أى النيات. ولهذا يعرفها ابن رشد على أنها الملكة التى تميز وتفرق 
بين نية شىء ما محسوس عن نوعه المتخيل. وتعمل هذه الملكة بشكل فردى ومحدد 
بسبب أن عملية التجريد تعتبر من وظائف العقل. وعلاقة القوة التأملية بالخيال مثل 
علاقة الحس المشترك بالإحساسات (الأخرى)؛ فكما أن الإحساس العام يربط ماديا 
الصور الحسية الجسدية التى تتلقاها الحواس؛ فبنفس الطريقة تجمع القوة الفكرية 
الصور الموجودة بقوة الخيالء التى تزع جانبها المادى وتضعها فى (شكل) وحدة قابلة 
للتعقل أو الإدراك. 


وتتحد كل من القوتين الوهمية والفكرية بشكل وثيق مع ملكة التذكر والذاكرة. 
والحيوانات تستخدم الأولى فقط . بينما يستخدم الإنسان الاثنين معاً. وتبعًا لابن رشد 
فإن ملكة التذكر تمثل عملية تحقيق أ مدد تذكيرى آخر فيما يتعلق بالذاكرة المتعارف 
عليهاء والتى تكون فى هذه الحالة شيئا يساوى مخزنا على المدى البعيد. وتستحضر 
ملكة التذكر - بمساعدة الإرادة - الصور أو المناظر وتوفق بينها وتجمعها. 


والذاكرة تكمل وتشحذ الحواس الخمس الموجودة لدى كل من الحيوانات والبشرء 
حيث تعتبر أكثر القوى بعدًا عن المادة»» إذ يقتصر دورها على قدرتها على تخزين 
الإرادات والرغبات التى تم نزع الجزء المادى منهاء والصادرة عن الصور المحسوسة. 
. وعلى أى حال فإن كل القوى تعد مادية وإن كان ذلك بطريقة غير مباشرة» حيث إنها 
فى النهاية تعتمد على الأنواع المحسوسة؛ والعقل فقط هو الذى لا يكون ماديا بشكل 
كامل حيث إنه يتلقى الصور المجردة فقط . 
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(للعمل) أو قيد الحركة. ويتحكم فى نشاط أعضاء الإنسان وآلاته كل من الحواس 
والخيال: وفى حالات معينة خاصة؛ العقل. ونشاط العقل التأملى والقوة الخيالية يتم 
بشكل عارضء أما إذا حدث الفعل (بشكل) مقدر مسبقاء فهو عبارة عن الإرادة: وإذا 
حدث بشكل تلقائى فهو يمثل رغبة أى ميلا. والعقل النظرى فقط هو الذى لا يخضع 
حيث يمثل مشاركة الإنسان فى واقع أعلى تصبى إليه نفسه وهو أعلى من الواقع 
ما فى الحالة الخاصة بالكائن الإلهى. 


(و) المعنى العملي للمحرك النفسي: 


سير على نسق أرسطوء. يتصور ابن رشد المحرك النفسى أو النفس مبدأ يمثل 
غاية الكمال وكائئًا حقيقيًا فاعلاً بذاته للطبيعة الكونية (الكلية) فى الكائنات الحية 
الفردية. ومن حيث المبدأء تحتاج الذوات الحية إلى شىء يولدها ويحركها ويمدها 
بالحياة. وتتم هذه العمليات فى الكائن الحى الحيوانى من خلال الربط بين مبدئين» 
أولهما نشيط والآخر خامدء فالنشيط يتصرف كما لى كان صورة حيث يشكل القوة 
التى تعطى الصورة: والخامد يعمل كما لو كان قوة ميل أى رغبة فيما يتعلق بتلك 
الصورة التى يحتاج إليها ويبحث عنها. وفى حالة الإنسانء فإن الجسم الحى ينتج من 
خلال اتحاد الحيوان المنوى والحيض (لم يكن المبيض معروفًا), وفى السائل المتوى 
توجد القوة المشكّلة للمادة المكونة من دم الأم. لكن الحيوان المنوى ليس له مبدأ نقسى 
خاص, وإنما قوة متحركة مشتقة من النفس الخاصة بالذكر: والحيوان المنوى قد يكون 
له ثلاث صور خاصة: الصورة الأولى وهى المكلفة بالطباع الخاصة بالنوع, والثانية 
بالجتس, والثالثة يخصوضيات القرد المحددة: 
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وتكمن أهمية أعضاء الحواس فى استحالة الحصول على المعرفة بدون اتصال مع 
العالم المادى الذى تقوم به الحواس. فالمعرفة لا تمثل عملية استحضار للأفكار من 
خلال الإثارة الحسية الخارجية: كذلك لا تستطيع النفس القيام بالاحتكاك المباشر مع 
الصور المجردة من الواقع الخارجى المفهوم (المدرك). والصور المحسويسة لا توجد فى 
الواقع المادى فى هذا الشكلء وإنما عندما يجردها الإنسان. وياختصارء فنحن دائمًا 
أمام كائنين حقيقيين محددين: الكائن الأول ويتمثل فى ذوات جسدية ومادية وفردية, 
والكائن الثانى تمثله نفس غير جسدية ولكنها أيضا شكلية وفردية.(51) 


-٠١‏ مفهوم العقل 
0 تعقد نظرية العقل وصعوياتها: 


حاز ابن رشد شهرته يسبب أنه الشارح الأكبر لأرسطو الذى ألّف مفهومًا غريبًا 
عن العقل الإنسانى» والذى إلى حد ماء قد يحول دون وجود شخصية للإنسان 
ومسئوليته الفردية, وامكانية خلود نفسه الإنسانية. وفى الحقيقة فقد انطلق اين رشد 
من أربعة مبادئ أرسطية: 


١‏ - الحقيقة المادية للكون المادى. 


الإنسان إلا ويكون قد دخل إليه من خلال الحواس. 

" - المبدأ الذى فحواه أنه لا يتحقق شىء إلا من خلال مبدأ يكون فى حالة 
'بالفعل". 

؛ - أن الذات فقط يمكن أن تعرف الذات. ومن ثُم. فإن الصور التى تجعل 
المعرفة ممكنة لا تمثل عاًا منقصلاً عن الطبيعة أو عن الإنسان. وإنما توجد فى 
ذوات الكائنات المحددة بشكل فردى وحقيقى وفعلى. وبشكل احتمالى فى صورة كليات 
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يمكن أن يتم تجريدها من الأشياء المشار إليها. والكيفية الشكلية والنهائية للمعرفة 
تتمثل فى عملية تجريد لتلك الصورء والتى يمكن أن يحول إدراكهًا الإنسان إلى 
شىء مدرك. 

ولى أن إنسانًا محددًا. وكل الإنسانية, استطاعوا الوصول إلى اليقين بأن هذا 
كتابء فإن هذا يعود إلى أنه توجد صورة وأحدة لدى من يفكر فى نفس الكتاب 
أى يكتبه أى يطبعه أو يقرؤه. وكل العملية المعرفية تعتمد على الوحدة الموضوعة - 
الخاص بعدم قايلية الصور للاختراق: بمعنى أنه عندما تكون المادة قد تلقت صورة 
فلا يمكن أن تأخذ صورة أخرى. فمادة الورق والحبر التى يتم تحقيقها من خلال 
صورة هذا الكتاب لا يمكن أن تتلقى أخرى إلا إذا ترك هذا الكتاب هويته ككتاب 
ليتحول إلى مقعد أو وسادة غير مريحة لقراء قصيرى القامة. 

ويضع ابن رشد نظريته على الشكل التالى: 

-١‏ أن ما يقوم العقل الفعال بتحقيقه فى النفسء أى فى القرد المحدد, هو 
الأنوا ع التى سبق اكتسابها قبل العملية النفسية المعرفية الخاصة بذلك. 

؟- يمكن للعقل الهيولانى أن يتصل مع تلك الأنوا ع أى يعرفها أى يتعرف عليها, 
بعد أن نكم عملية التحقق. 

7- يتحد العقل الهيولانى بالنفس بعد أن تم تحققه من خلال النوع الشكلى» 

5- ومن ثمء يتميز اتصال العقل الفعال مع الفرد المحدد بالخصائص التالية: 

(أ) أنه سابق على اتصال العقل الهيولانى مع الفرد. 

(ب) أنه يتحكم فى ذلك الاتصال. 

(ج) أنه يحدد النوع الخاص بذلك الاتصال. 


اذه 


(د) أن الاتصال يحدث بذاته ويشكل مباشر. 


ه - وعلى العكسء يتميز اتصال العقل الهيولانى مع الإنسان - الفرد- المحدد 


(أ) أنه يكون نتيجة لاتصال العقل الفعال بالفرد, ولتحقيق الجنس (النوع - 
الفصل) الشكلى. 


(ب) ويكون محكوما ومحددا يذلك الاتصال. 

(ج) ويحدث من خلال تلقى الجنس (النوع الخاص بالصورة). 

1- تتمثل المهمة المعرفية للعقل الفعال فى تحقيق الصور الحسية الموجودة فى 
الفرد؛ والتى تتحول إلى أنوا ع من الصور؛ وهذه العملية تنتج - تؤدى إلى ظهور أو 
وجود - العقل التأملى أى المكتسب. 

1- والعقل التأملى يتميز يما يلى : 

(أ) أنه فردى من حيث أنه يعتمد على العقل الممكن» بمعنى: أنه الاستعداد 
الخاص لدى كل فرد بعينه. 

(ب) أنه يكون مولودا. 

(ج) أنه يكون مؤقتًا. 

(د) وأنه قايل للفناء. 

4- يعتير العقل الفعال صورة: وذلك إذا قارناه بالأنواع الحسية وذلك عند 
تحقيقها كأنوا ع شكلية؛ وفى هذا المعنى العملى يمثل مكوئا شكليًا للعقل المكتسب لكنه 
لا يأتى مطلقا فى المرتبة الثانية بعده ©5 0177ا0 انا ©5. 

9- وهكذاء فالعقل التأملى مولود من العقل الفعال» ويكون مكوئًا من عقل بالملكة 
سابق , وهو المادة؛ ومن عقل فعال سايق وهى الصورة. 
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-٠‏ ومن ثم؛ ففى كل فرد محدد يعتبر العقل التأملى عقلا بالفعل. 
-١‏ والعقل الهيولانى هو المبدأً م ا و 5 


راع لكيه لامو الك تيال معلية عملية مشتركة للعقل الهيولانى المشار إليه 
والعقل الفعال. ظ 

؟١-‏ العقل الفعال يمكن أن يسمى "صبورة للفرد” جحو مره 
للعقل المستفاد. 


(ب) بنية العقل الهيولاني: 


إن التجديد الرئيسى فى العملية المعقدة المعروضة سابقًا يتمثل فى وحدة العقل 
الهيولانى. وقيمة العقل الهيولانى (وماهيته) تتمثل فى أن كلا من العقل "بالفعل" أو 
العقل بالملكة' يعتمدان على العقل الهيولانى أو الممكن . والعقل الممكن هو الذى يميز 
الإنسان ويسمى ماديا وذلك قياسًا على المادة الخام. حزيث إنه مظها يمكن أن يتحول 
إلى كل الأشياء. والعقل 'بالفعل" متناه ومحدد بطبيعت؛ والعقل الهيولانى لا يمكن 
اعتباره شيئا محدداء وإنما هو "بالقوة” يمثل كل الأشياء. ومن ثمء فهو ليس بمادة أو 
صورة أى مكون من مادة وصورةء حيث يكون جوهره المحدد هو قدرته على أن يوجد 
فى حالة “بالقوة" فى كل مفاهيم الأشكال المادية الكلية. يقد المقهوم يؤدى إلى طرح 
أصعب القضايا فى فلسفة ابن رشد. 


وتبعًا لابن رشدء يعتبر الطابع الفكرى للإتسان هو المبداً الأساسى للمعرفة : 
وهكذا يمتاز الكمال الفكرى بسبب أن الفكر والفاعل المفكر يمثلان شيئًا. ولهذا يقال 
إن العقل هى نفسه الشىء القابل للإدراك بعد أن يكون قد تم إنتزا ع الأشياء القابلة 
للإدراك - المعقولات - من موادها. والعقل الهيولانى هو الكمال والفعل الأول للإانسان؛ 
فى حين أن العقل المستفاد أو التأملى ربما يمثل كماله الأخير.:وفى حالة ما لو كان 
العقل الهيولانى له شكل واحد لدى كل البشرء فيجب أن يكون الشىء المدرك من قبل 
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فرد محدد مدركا (أيضا) للبشر الباقينء واإذا وجد عدد من العقول المادية يساوى عدد 
بالقابلية للكون والفساد. ش 


(ج) خصائص العملية: العقلية: 


إن الحل الذى اقترحه ابن رشد يجب أن يوضح ثلاثة جوائب مختفة للنواة 
المعرفية للإنسان: 

١‏ - هل العقل المستفاد أو التاملى أزلى أو لا؟ وهل يوجد عقل هيولانى واحد 
لكل البشر ؟ ويأى معنى؟.. 

؟ - وهل يوجد الكثير من العقول المستفادة أو الاملية. اهنا توح الكتيزين 
اليشر ؟ . 


1- وبى معنى يكون العقل ذانًا على الرغم من عدم كونه لا صورة ولا منادة 
وليس مركبا ماديا ؟ وقد أجاب ابن رشد على السؤال الأول قائلاً: إن العقل ليس 
مكونًا من شيئين, وإنما يعتمد على عنصرين: شىء متولد وشىء غير متولد؛ ومن ثم 
يجب أن يكون له فاعلان: الأول يجعل الأشياء المعقولة حقيقية: والآخر يحولها إلى 
صور حقيقية. كذلك فإن عملية التعقل لا تتكون من شيئين وإنما تنتج عن الربط بين 
مبدئين: الحقيقة فى ذاتها والعقل. ومن ثم فإنه فى فعل التعقل تحرك الصور الخبالية 
العقل الهيولانى الذى يتصورها أشياء قابلة للإدراك أى كمعقولات من خلال عمل العقل 
الفعال. ويتم تحقق العقل الهيولانى ويتحول إلى عقل بالفعل عندما تحدث عملية توافقه 
مع الحقيقة ومن خلال عمل العقل الفعال. 


وحول القضية الثانية نية يجيب اين رشد: أنه إذا وحجد عدد من العقول الهيولانية 
مسا لعدد الأفراد فيجب .أن نعتير العقل المادى ذاتا خاصة محددة: ولهذا فهى - فى 
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ذاته - قابل للإدراك "بالقوة". ونظرً لأن العقل المادى صورة فردية محددة وصورة 
مستقيلة فى وقت واحدء فإنه يجب أن يدرك ذاته؛ وهو ما قد يعنى تقسيمه؛ وفى هذه 
الحالة لا يكون بسيطًا. وبالإضافة إلى ذلك فيجب على العقل المادى أن يفعل ذلك بشكل 
مشابه للطريقة التى تستقبل بها الحواس الصور الخاصة:؛ بدون أن تتميز الحواس عن 
الصور ,حيث يمثل ذلك ردًا لا فائدة منه بالنسبة للحواس. وإذا كان الأمر على عكس 
ذلك؛ بمعنى أنه يوجد عقل واحد لكل البشرء فإن كماله الأخيرء أى عندما يتحول إلى 
. العقل المكتسب أو التأملىء سيكون عقلا عاماء وسيتحول علم أحد الأفراد إلى علم عام 
لكل البشر. 

ولحل هذا الوضع الصعب فإن ابن رشد يلجأ إلى النظرية الشهيرة الخاصة 
بالفاعل المزدوج. إن العقل الهيولانى هو دائما واحد بالنسبة لكل البشرء ولكنه يتحد - 
يتصل- بالفرد من حيث إنه شبه صورة: ومن حيث إنه يمثل الاستمرار الحقيقى 
للارادة الفكرية 23 176841 فى القرد المحدد من خلال قعل العقل الفعال بوفو 
الذى يجعل الأشكال التخيلية تقود العقل الهيولانى إلى التجريد والإدراك. ومن ثم فإن 
العقل الحقيقى الوحيد الفردى للإنسان هو العقل التأملى. 

وفيما يتعلق بالموضوع الثالث؛ يحاول ابن رشد البحث عن تفسير من خلال 
القياس. فما هو محسوس يكون مركبًا من المادة والصورة؛ ومن ثم - قياسا على ذلك - 
فإن ما يمكن إدراكه - وهو المعقول - يجب أن يكون به هذا التكوين الذى يسهل عملية 
أن يأخذ الجوهر شكلاً فرديًا باستثناء العلة الأولى. ولن يتميز العقل الفعال - فى حالة 
عدم وجود هذا التركيب والتكوين - عن العقول المفارقة. وبهذا الشكل يمكن أن ندرك 
العقل المادى “الهيولانى"- وهو الفاعل للصور القابلة للإدراك - كما لى كان مادة قابلة 
للفهم. حيث يقصد بمصطلح "المادة” هنا معنى الإمكانية (الاحتمالية) المطلقة أو 
الخالصة. وينفس الطريقة التى يمكن أن نقارن بها العقل الفعال بالضوء المضىء 
سيكون العقل المادى “الهيولانى” مشابها للوسط الشفاف الذى نرى فيه الألوان» ونفهم - 
فى هذه الحالة - الصور الكلية المجردة. وهكذا يمكن أن يكون العقل واحدًا 
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ومتعددًا: فهى عقل واحد بسبب العقل المادى "الهيولانى” الكلى وهى العام بالنسبة لكل 
الجنس البشرى؛ وعقل متعدد من خلال عملية الفهم المحددة الفردية لكل فرد. 


(د) طبيعة العقل للإنسان المحدد: 


إن التعاون فىالعملية الفكرية يحدث بين دائرتين كليتين وأزليتين: الأولى وهى 
الواقع المحدد والفردىء والثانية هى الواقع المؤقت للعالم الإنسانى المتغير وقد يمله 
العقل المستفاد أو التأملى؛ وهو كما لى كان نوعا من المشاركة للإنسان فى المعرفة 
الكلية. ومن ثمء فإن كلا من العقل الفعال, والذى من خلال تعريفه يعتبر منفصلاً أى 
مفارقًا والعقل المادى "الهيولانى" والذى من خلال عدده يعتير واحداء وأيضًا العقل 
المستفاد أى التأملى والذى من خلال مبادئه (خصائصه) يعتبر عاماء لا يمكن أن يطلق 
عليها الإنسان المحدد عقلا له. إذن فما هى العقل الذى يمكن بكل دقة - وبشكل 
صحيح - أن يعتبره الإنسان المحدد عقلا له ؟ : انطلاقا من الناحية العملية والقرب 
يمكن اعتبار العقل فى حالة 'بالفعل عقلا للإنسان: بينما بشكل بعيد يمكن اعتباره 
العقل الخامل (الكامن). حيث إن بفضله توجد إمكانية أن تحدث فى كل فرد عملية 
التوافق بين العقل الفعال والمادة ويمكن الوصول إلى العقل المستفاد أو التأملى . 

وتميز عملية الاستخدام الفعلى للعقل الخامل ما بين مجموعة وأخرى من الأفراد. 
حيث إن الفروق الفكرية التى نلاحظها بين مختلف البيشر مصدرها الاستخدام الذى 
يتم للعقل الخامل المشار إليه. ويهذا الشكلء فإن العملية الفكرية سوف تسلك الطريق 
التالى: سوف يتم الانطلاق من العقل الخاملء والذى يتم تحقيقه بواسطة العقل 
الفعال من خلال."العقل المادى” "الهيولانى وهى الذى يشيه الوسط الشفاف والذى بشع 
فيه نور ذلك العقل - أى القعال - بدون أن يفسد أو يتشوه بحينئذ تقيد صور 
العقل الخامل بوصفها وسيلة الكة تتحرك بشكل مستمر ودائم من خلال الزغبة فى 
القيام بعملية التفكيرء وذلك حتى تتحقق الغاية المتمثلة فى الوصول إلى أن يكون 
عقلا "بالملكة". 
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وهذا المفهوم يفرض علينا التمييز فى العقل بالملكة' بين درجتين: الأولى تتمثل 
فى العادة “الملكة” فحسب. والثانية تتمثل فى الوصول بالملكة إلى درجة الكمال ويأخذ 
هذا شكل اكتساب المبادئ الأولى. ولهذا كان ابن رشد يقول إنه لا يوجد فى الحدس 
العقلى الخالص احتمال للخطأء لأن العقل هو صورة الأشياء المفهومة؛ وعلى العكس, 
ففى عمليات التفكير المركبة يمكن أن توجد حقيقة أو زيفء تبعًا للشىء المنسوب 
للفاعل هل يناسبه أى لاء. ومن ثم فإن الخطأ لا يقتصر على أن يكون شيئا عارضًا فى 
الحياة العملية, وإنما له طبيعة نظرية بشكل دقيق. 


(ه) البحث عن موضوعية المعرفة: 


إن الحس الواقعى لابن رشد يجب أن يفتح الطريق أمامنا للقيام بمحاولة اقتراب 
من نظريته عن العقل. والعلم الحديث يعتبر أن علمنا أو معرفتنا تستلزم بعض البيانات 
التى يتلقاها الفاعل من خلال وسيلة آلية يستخدمها هو ويفسرها هى أيضًا. ووحدة 
الكون بوصفة بنية عضوية. والتى تيناها أرسطى بحماس ودافع عنها بدقة الفيلسوف 
القرطبى كثيرا. كانت تعطى لونا من الأولوية للطبيعة العامة الإنسانية وذلك قبل 
الإنسان المحدد: وأن القول بأن العقل يكون واحدا فقط معناه أن عقل كل البشر يجب 
أن يعمل بنفس الطريقة؛ وأن الهياكل السيكولوجية تكون عامة. وكلما وجد بشر فإن 
عليهم أن يفكروا بنفس الطريقة العامة وسيكون لديهم نفس نقطة الاتصال مع الحقيقة 
الموضوعية.؟) 


-0١‏ الأخلاق والقانون: 
(أ) الوحدة الشكلية للأخلاق ومبادئها العامة : 


إن اهتمام المفكر القرطبى بالأخلاق والطابع الوحدوى الذى يعطيه للبعدين 
الأخلاقيين الشخصى والاجتماعى يعتبران نتيجة أخرى لانتمائه الأرسطى. إن الوحدة 
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الأساسية للإنسان وللعمليات الإنسانية يمكن أيضا اعتبارها قاعدة للسلوك العملى لكل 
الإنسانية. والفروق الموجودة بين العديد من عمليات الإنسان هى خاصة بالدرجة: حيث 
تمثل المعرفة الفكرية أسمى درجة للنشاط الإنسانى, لكن النشاط الإنسانى له أيضًا 
جانيه العملى: 

"هذا العلم؛ المعروق بالمعرفة العملية, يختلف بشكل أساسى عن العلوم النظرية. 
ويعتير هذا الأمر بديهيًا يسبب أن موضوعه يختلف عن موضوعات العلوم النظرية 
الأخرى كافة وعن كل واحدة منها ؛ وكذلك من حيث أن مبادئه تكون مختلفة عن مبادئ 
العلوم النظرية. فموضوع العلم العملى هى التفكير الإرادى الذى فى متناول أيدينا أن 
نتحكم فيه» ومن ثم فإن أساس ذلك التفكير يعتبر أمرا مرغويا فيه ومفضلاً؛ مثلما أن 
مبدأ العلم الطبيعى هى الطبيعة» وموضوعه هو المعرفة الطبيعية. بالإضافة إلى ذلك 
فإن هذا العلم العملى يختلف عن العلوم النظرية التى هدفها المعرفة المحضة - 
الخالصة - وإذا أدت إلى أى نوع من العمل فإن ذلك يكون بشكل عارض ,مثلما يحدث 
مع بعض الموضوعات الخاصة من العلوم الرياضية. وعلى العكس, إن هدف هذا العلم 
العملى هى الفعل فقطء وأكثر من ذلك: فإن سبب الاختلاف بين أجزائه هو مدى قريها 
من ذلك الفعل." 

إن الإنسان يعرف بشكل طبيعى جدا كيف يعيش ويتغذى ويتكاثر؛ والعلم يتوج 
ذلك ويمثل ذروة النظرية؛ والحقيقة تمثل هدف كل الفعل الإنسانى. وعندما يبتعد 
الإنسان عن الطريق المستقيم؛ وهو المعرفة الفكرية» فإن النتيجة هى نفسها التى تحدث 
عندما يبتعد عن القوانين الطبيعية: حيث يظهر ما هى مخيفء والذى يأخذ فى الحياة 
الأخلاقية شكل الانحراف والبعد عن جادة الطريق. وهذا الطريق الطبيعى لا يعتبر 
شيئًا خاصا بعدد محدود من المختارين والعلماء والمتوجدين وليس خاصا بالسلوك 
الشخصى المحض؛ والمجتمع هو الوسط الطبيعى الذى يعيش فيه الأفراد؛ والذين 
لا يحافظون على ترابطهم فقط بسبب الحظ (أى بمحض الصدفة ) أوالعادة أو 
الحاجات البيولوجية وإنما بسبب طبيعتهم الذاتية - الخاصة - وهىء فى المقام الأول, 
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ذات طابع فكرى. وإذا كانت الروابط البيولوجية المادية تتحكم فى الإنسان, فكذلك 
يجب أن توحدهم - بصورة أولى - الروابط ذات الطابع السامى والعقلانية: والتى 
تمثل أكثر الأشياء إنسانية فى البشر. إن الحاجة إلى حياة الاجتماعية سببها ان هذه 
الغياة مفاسية بهذا لبلؤغ الحقيقة بأقضل الطرق الممكنة حيث يساعد بعض الأفراد 
ْ بعضا ويتناصحون فيما بينهم . ولهذا: 


'فإن هذا لفن العملى د العامة ] لل رن فى اده ء الأول تُعالجٍ العادات 
والسلوكيات بشكل عام؛ حيث تؤسس هكذا العلاقة المتبادلة بين العادات. وفى الجزء 
الثانى, تُعرفٍ الكيفية التى بها تنتظم العادات فى الجماعات الاجتماعية, بحيث إن 
بعض السلوكيات ترتبط بعلاقات مع سلوكيات أجرى. والتى من خلال هيكلها يخرج 
السلوك الذى يمكن اعتباره الأكثر كمالاً. والذى عندما نمارسه فإننا لا نستطيع القيام 
ركيت أخرى مختلفة. 


القابل للتجزء للكمال الإنسائى حيث يقول ١.‏ ).7 7# 


'قكما تبين بشكل بديهى فى الجزء الأول من هذا العلم [أى الأخلاق]. فإن 
الكمالالإسات فم متحملة طبور من خلال أريعة أنواع: الفضائل النظرية, 
والفضائل ‏ 41300618695, والفضائل الأخلاقية, والخيرة فى الفنون العملية. وانطلاقا 
من قيمة كل هذه الأنواغ من الكمال قى ذاتهأ فإن لها هدفا نظريا واحدا فقط؛ حيث 
تفيد ويمكن اتستخدامها قاعدة لوضفع :المبادئ التى تستخدم لتحديد سبب غايتها. ويبدو 
بديهيًا أيضًا أنه من المستخيل بالتسبة لإنسان ما - لأى إنسان - أن يحصل بنفسه 
فقط ‏ يلوغ - كل هذه الفضائل: وإن كان هذا ممكنًا فإنه نيدو غير محتمل. ولهذا فلى 
أن هناك مبدأ يمكن قبوله فهى الخاض بأن كل تلك الفضائل نمكن أن تجدها محققة 
فى مجموغة من"الأفراد : وكذلك يبدو أنه لا ينكن لأى من هذه العليم لادان أن 
تتحقق من خلال فشنيلة واحلاة من فذه الفضائل!” 


3# يك ع 
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(ب) الحرية في النظام الضرورى: 


إن المثالية الأخلاقية تتطلب وجود بنية اجتماعية مناسبة كقاعدة أساسية لتحقيق : 
الكمال الأقصى للفرد. فى هذه النقطة.يطيق ابن رشد أيضًا نظرية “بالقوة" و“بالفعل", 
حيث يخرج من ذلك بنتيجة هى أن الإنسان يحتاج لكى يصل إلى الكمال إلى تعاون 
ومساعدة الأفراد الذين يتمتعون بذلك الكمال بالفعل. ومن ثم فإن النظام الاجتماغئ 
يكون مشابها للنظام الكونى للعالم. لكن النظام الذى يمثل مجال الحرية لا يعتمد على 
السلطة البسيطة (فحسب) وإنما فى القوة الطبيعية للعقول التى تحكم الكون؛ ويمكن 
تجاوز هذه الحدود من خلال الرغبة فى الكمال والنيل فقط. ومن ثم. وفى هذا الصدد, 
تمثل الحرية بالنسبة للفرد ميزتين غاليتى الثمن» وعلامة على عدم كماله وليست دليلا 
على سمو ومجدها طبيعته. 

والحرية: من حيث إنها تقوم على الاحتمالية - تعد أمرا محتملا - فإنها تعنى 
القدرة على العمل, لكن أيضًا تعنى إمكانية تلقى الفعل. والإنسان, فيما يتجاوز حياة 
نوعه. له مهمة أكثر سمو. يجب عليه القيام بها: وتتمثل فى كماله الشخصى والذاتى . 
والإنسان لا يكتفى بأن يحيا الحياة الإنسانية (العامة) وإنما يريد - بشكل خاص - 
أن يعيش الوجون المحدد الخاص يشتخضيته: ولهدا نذب أن تعرق قدفنا الطنيعى: 
وهذا الشرط لا يكفى لتحقيق ذلك الهدف, ونحتاج إلى شىء أكثر صعوية: أن نختار 
بحرية وسائل تحقيقه. وفى هذا تبدو بساطة الحرية الإنسانية وعظمتها. 

وللوصول إلى مفهوم الحرية الإنسانية هذا استغنى ابن رشد عن الفكرة اللاهوتية 
الخاصة بإرادة السلطة أى القدرة, وفضل النظرية الفاسفية للحرية بوصفها شيئًا يقوم 
على عدم التحديد؛ والتى أشار إليها أرسطى. فالحرية تمثل نوعًا من الحل أى العلاج 
لحالة إمكان الحدوث والتى تبدوء لأول وهلة. كما لى كانت فوضى فى مقابل عالم 
الضرورة المنظم, ولهذا كان ابن رشد يرى أن الحرية الإنسانية - بشكل ما - إشارة 
إلى عدم الكمال. وأن ما تطلبه مذا الحرية هو أن نكون نحن أنفسنا بالفعل؛ بمعنى أن 
نتفذ (بمحض) إرادتنا واختيارنا ما تمليه علينا الضرورة أو الحاجة . 
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(ج) النظرية العامة للقانون: 


تقوم نظرية القانون عند ابن رشد على أساس أن العلم يمثل الحلقة الوسطى بين 
القانون والبنية الاجتماعية . ينقسم القانون إلى قانون طبيعى أو فطرى» وقانون 
تشريعى. والقانون الوضعى هو ذلك القانون الذى - انطلاقا من المبادئ العامة للقانون 
الطبيعى - تم إصداره بشكل رسمى وتحول إلى قانون. ويمثل مجمل القانونين - 
الطبيعى والوضعى - القانون المدنى. وهذا المقهوم يتناسب مع خصوصيات الفقه لأن 
الأساس الأخير لذلك القانون يكون من نفس طبيعة النظام الكونى - الكلى- 
الضرورى. والذى لا يعتمد على إرادة المشرع وحده؛ وحتى لو كان ذلك هو القدرة 
الإلهية, وإنما على حكمة الله العليا. 


6 تقسيم السلطات وحدودها: . 


على الرغم من انتماء ابن رشد العقلاني لفكر أرسطىوء فإنه لا يتجاهل دور 
الإرادة القانونية. لكن هذه الإرادة لا ينبغى أن تعتمد على المعرفة المحددة للنص 
الأساسى (الحرفى) وإنما على تنفيذه العملى, بمعنى التقنيات القانونية المحددة. ومن 
ثم فمن المناسب التفرقة بين السلطة التشريعية والسلطة التنفيذية. والأولى - أى 
السلطة التشريعية - تخص المشرع الحقيقى. وهو الذى لديه سلطة ذاتية وذلك انطلاقًا 
من طبيعته الذاتية . وفى حالة الإسلام فإن المشرع هى الله. (والأحكام التشريعية) 
مجموعة فى القرآن والأحاديث. والثانى وهو السلطة التنفيذية ويكون مجال عمله أكثر 
اتساعًا بكشير من المقهوم المعاصر. هذه السلطة لها مجالان رئيسيان: تفسير 
القانون والمحافظة على المؤسسات وإدارة المحاكم. والمجال الأول - مع كل التحفظات 
5 1115 . يمكن أن يقارن بقانوننا الإدارى: والثانى يمكن أن يقارن 
بالقانونين المدنى والجنائى. ووظيفة السلطة القضائية تشتمل على دراسة الإجراءات 
القانونية (قانون الإجراءات) وحل المشاكل أو النزاعات القانونية سواء فى الشئون 
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الخاصة والتى تتعلق بالعدالة المخففة الخاصة بالجنح ( مادة مدنية)؛ أو.فى الشئون 
التى تتطلب استخدام العدالة الإصلاحية أى التاديبية (مادة جنائية): على أن يتولى ذلك 
عدد من الأشخاص المناسبين. 


والقانون الجنائى يقوم على الحق الواجب لكل فردء ويتمثل فى شرفه الشخصى 
ونقديره العام (يتمثل فى حق كل فرد فى الشرف والتقدير من قبل الآخرين). 
والأقعال التى ترتكب ضد ذلك الحق تمثل جريمة؛ ويمكن أن تقع سواء على الثروات 
الفردية التى تكون سببا فى كرامة الفرد وشرفه. وكذلك ضد الأمانة العامة. هذه 
الأفعال يمكن أن ترتكب ضد كل المجتمع وأيضًا ضد أى فرد محدد فيه, وتمثل انتهاكًا 
فيويه لباب الرسعي | اتن الملتيع برجن الجر لجرا وملا 
النظام الذى اضطرب بسبب الظلم أى الجريمة . وذلك الإجراء يؤدى إلى الزجر 
والعقاب العلنى للمجرم والتعويض وترضية المعتدى عليه داخل حدود ما هى ممكن. 
وتوصيف الجريمة يقرر تبعًا لدرجة الظلم - الجرم- المرتكب حيث يتم وصف الجرائم 
بكبرى وصغرى. وتحدد قيمة الضرر تبعا لمقدار ذلك الظلم . وداخل كل جريمة يمكن 
التمييز بين سبعة ملابسات تعلق بها وهى على النحو التالى: استخدام القوة, 
واستغلال الثقة, وسبق الإصرار والترصد. والتعذيب, والرغبة فى التريح» والأغراض 
غير النزيهة, والسوابق السيئة. وهذه الظروف أو الملابسات لا تغير عملية توصيف 
الجريمة لكنها تغير نوع العقوية. حيث يمثل ذلك النقطة المهمة فى القضية؛ التى 
يجب أن تعتمد عليها أدلة الاتهام وأدلة الدفاع - دفوع الدفاع - وتتأسس (ويعتمد 
قدر) العقوبة على مقدارالسعادة التى تنتج عن التمتع بالثروات التى تمثل أساس 
النزاهة العامة؛ ومن ثم؛ يجب أن تحدث العقوية تعاسة واضحة تجعل المجرم 
يقدر معنى فقد السعادة» وقيمة السمعة - النزاهة - العامة واستخدام الثروات 
الواجبة لها. 
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(ه) التوفيق بين المبادئ العامة والحالات الخاصة: 


يرى ابن رشد أن التوافق الذى يوجد بين أفلاطون وأرسطو والإسلام لا تعتريه - 
فى كل ما سبق - مشاكل خطيرة. ولكن لو انتقلنا من الأمور العامة إلى الحالات 
الخاصة فإن الأمر سيكون مختلفا جدا. وحتى لو افترضنا أن ابن رشد قد أسس 
موقفه جيدًا؛ وذلك عندما رفض التفسير الإرادى الاسمى للتوصيفات الخمس للأعمال 
الإنسانية (الأحكام الخمسة *), أى جعل تلك الاعمال تعتمد على النظام الضرورى 
الموضوع من قبل العقل الأعلى؛ ففى كل الأحوال؛ كان تحديد معانى الأحكام 
(القضائية التى يصدرها القضاة) يختلف كثيرا - من الناحية العملية - لدرجة أنه كان 
من المستحيل وضع علم فقهى عام. وبالتالى: فإن الاحتياط الأول الذى اتخذه المفكر 
القرطبى هو تعميم (حق) الاجتهاد, وذلك من أجل الوصول إلى اكبر قدر من 
ا موضوعية والعقلانية والتصنيف. كذلكء بذل جهدا كبيرا فى شرح أسباب الحالات 
المختلفة - المتناقضة. ولهذا ففى كتاب 'بداية المجتهد” عالج بإلحاح القضايا الخاصة 
بالطريقة المنهجية- بطرق الاستدلال- والموضوعات الأساسية والبحث عن قواعد 
منطقية. وضرورة المحافظة على العقلانية فى مقابل الجدلية الشكلية فحسب؛ ومن هنا 
جاء استخدامه " للقياس الظنى". ويبين تحليل ابن رشد للحالات المحددة فهمًا واسعا 
ومتفاهمًا - ومرونة - ويخاصة فى ثلاث نقاط:عدم المطالبة بتدقيقات شكلية بصدد 
الصوم والصلاة والحج... إلغ؛ والميل لمنح النساء المزيد من الحقوق(**. وكذلك 


(*)الأحكام الخمسة - عند الققهاء - هى : الواجب والمندوب والمباح والمكروة والمحرم. وهى تبت - بصيغ 
شرعية تأمر بالشىء أمرا محتما أى مخففا أو تنهى عنه نهيا حاسما أو نهيا مخففا وينطيق الاولان على 
الواجب والمندوب وينطبق الآخران على المحرم والمكروه . أما المباح فهو الذى تركه الشرع - رفقا بالعباد 
وتخفيفا عليهم - دون تحديد بصيغة من الصيغ السابقة . د. مدكور. 


(+») لا يمنح ابن رشد النساء ما ليس لهن ولا يمنعهن ماهو من حقهن وإنما يفسر النصوص الشرعية 
تفسيرا يبرز ما فيها من الحقوق بحسب الأصول الفقهية التى ينطلق منها اجتهاده الفقهى . د. مدكور. 
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المساواة فى الحقوق بين الابن الذكر من الزوجة مع المولودين من الأمّة, وكذلك 
التخفيف من القواعد - الشروط - الشرعية الخاصة بالأغذية عندما يشارك المسلم 
المسيحيين واليهوند الطعام. 


-١‏ طبيعة المجتمع وبنيته: 


استطاع ابن رشدء على الرغم من عدم استفادة الفكر الإسلامى من كتاب 
السياسة لأرسطو حيث كان يعتبر مفقوداء أن يعيد وضع أسس نظرية أرسطو 
شدي فى ذلك تَضنوض) من كتيب ” أخلاق نيقوماخيا" والميتافيزيقا والبلاغة, وكذلك 
من خلال تفسيره الخاص للكتب من الثانى إلى التاسع من جمهورية أفلاطون (58) 


أن الكمال الإنسانى الكامل يتطلب تطوير الفروق الفردية, وربما تكون الطبيعة قد 
صنعت شيئًا لا فائدة منه لى أن كل الأفراد ينفعون فى كل الأشياء, والذى من وجهة 
نظر ابن رشد ليس له معنى. ويكل تأكيد, يستطيع الإنسان أن يكون فى المقام 
الأول خطيبًاء ثم بعد ذلك شاعرا؛ وربما فيلسوفًا. والشىء المعتاد هو أن يساعد 
البشر كل منهم الآخر وذلك ليتكاملواء مثلما يحدث فى الفنون حيث إن بعضهم 
يمهد لبيعضهم الآخر. 

يقول ابن رشد : 'يمكن أن يحدث فى مجتمع ما تقدم كبير فى كل المجالات 
النظرية بفضل المعارف التى لدى أفراده؛ وذلك بنفس الطريقة التى يوجه فيها رجل 
عالم فى الناحية النظرية علمه من خلال كل ملكات نفسه. بمعنى أن يُحكم الجزء 
الخاص من الملكات النفسية التى تمثل العقل على الجانب المزاجى؛ وما قد يكون فيه 
من حدة فى الطبع .والجانب الشهوانى, وهما اللذان تعتمد عليهما عملية ممارسة 
القضائل الأخلاقية. ويهذا الشكل سيحدد المجتمع بنفسه - ويطريقة مباشرة - 
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الأهداف المناسبة سواء من ناحية الكيفية أوالأوقات التى يرى أنها مناسبة وذلك من 
خلال العقل. وهذا أيضًا يفيد فى الجزء الخاص بحدة الطبع فى المكان والقدر والزمن 
الذى يعتبر مناسيا؛ ويعتبر الفرد شجاعا فى حدة الطبع ققط عندما يكون ذلك فى 
الحالة والوقت أو القدر الذى يعتبر مناسبا من وجهة نظر العقل. ونفس الشىء يحدث 
مع فضيلة الاعتدال والقناعة, ومع كل واحد من الفضائل الباقية.' 

وفى المجتمع, مثلما فى الفردء يوجد للفضائل ترتيبها وينيتها حيث يخص المقام 
الأول العذل» والذى يعنى - فى بعده الاجتماعى - أنه * ينيغى على كل فرد أن يعمل 
العمل الذى بطبيعته يمكن أن يفعله على أقضل وجه'(وضع الرجل المناسب فى المكان 
المناسب). ويجب على كل الجماعات الاجتماعية وأغلب الأقراد أن يتصرفو! ويعملوا 
بعدل وحلم. وعلى العكس, فإن المعرفة والثبات والعزم هى فضائل خاصة ببعض 
المجموعات فقط. وفى كل الأحوال فإن الفضائل "يجب أن يتم غرسها فى نفوس 
الشباب وتطويرها وتنميتها بشكل تدريجى', والمحافظة عليها بعد أن يتم تعميمهاء 
وطرد الرذائل من نفوس الذين وقعوا فى أسرهاء حيث يقارن ابن رشد هذا العمل 
بأهداف الطب التى تحفظ الصحة؛ وتشفى الأمراض كثيرً. والطرق التى يتم بها غرس 
وتنمية الفضائل الاجتماعية فى كل الأفراد هى اثنان: 

'ثمة طريقان لتحصيل الفضائل جملة فى نفوس أهل المدينة: الطريق الأول هو 
إقناعهم باستعمال الأقاويل الخطابية الشعرية, وهذا الطريق فى تعليم العلوم النظرية 
خاص بالجمهور...واما الطريق الثانى فهو السبيل التى تسلك مع المتمردين؛ والأعداءء 
ومن لا يتحلى يما يجب ان يتحلى به من الفضائلء وهى سبيل الاكراه والعقاب 
بالضرب. وبين أن هذا الطريق لا يستعمل مع أهل المدن الفاضلة "9 


(*) كتاب السياسة ص 79 - .8١‏ (المترجم). 
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(ب) الضرورة التربوية للسلطة: 


إن مفهوم الحرية ومفهوم ممارستها بوصفها أساسًا للأخلاق الشخصية كان 
يحتاج إلى شرط مسبق وهو التمتع برأى سليم» يتمثل فى عملية توافق مع القوانين 
الطبيعية والمادية والمنطقية؛ وهنا تظهر مشكلة مهمة لأن الممارسة العملية تبين أنه ليس 
كل البشر لديهم القدرة الكافية على تحقيق ذلك الشرط المذكور. ومن ثم فإن الذين 
يستطيعون تحقيق ذلك التوافق يكتسبون سلطة طبيعية لا تمثل أى لون من الامتياز: 
وإنما يكونون مرأة أخلاقية يسيطة حتى يستطيع البشر الياقون اكتشاف النظام 
الضرورى فى تعقده الكبير. وبهذه الطريقة» فإن منْ يحوز هذه الشلطة يجب عليه أن 
يمارسها لأن النظام ليس هو نتيجة ممارسة الحكم؛ بل على العكس, تعتير الساطة هى 
نتيجة للنظام؛ سواء إذا كان الأمر يتعلق بأقل سلطة من السلطات الإنسانية أو عندما 
يكون الأمر تعبيرا عن إرادة الله ذاته. والذى لا يوجد حدود لقدرته إلا النظام الكونى 
الذى يصدر عنه والذى يتمثل فيها. 

وتعتبر أى سلطة قد توجد فى عالمنا هى مشاركة فى سلطة النظام الكونى. 
وتعتمد السعادة. التى تتحقق فى الحالة الخاصة بممارسة كل درجة من درجات 
السلطة, على الوجود الحقيقى لذلك النظامء والذى لا يجوز استخدام قوة السلطة ولا 
الحرية خارجه. والإنسان الحر هو ذلك الذى يعرف أن لديه حرية» وذلك لاستخدامها 
داخل النظام الطبيعى. 
(ج) (فضيلة الشعور بالسعادة عند عمل الخير) بوصفها أخلاقا عامة: 

إن واقعية ابن رشد العميقة تبدو عندما يعترف, فى هذا الوضع الحالى للمجتمع 
الإنساني» بأن أغلب الجماهير الإنسانية لا تصل إلى المثالية الأخلاقية, ولهذا يلجأ إلى 


نظرية أرسطى الخاصة بفن الإقناع الذى كان يُعرف بالبلاغة. وبالنسبة للجماهير 
العريضة»؛ التى لا يمكنها أن تصل بسهولة إلى الحالة المثالية الخاصة بالاقتناع الحر 
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والعقلانى بالغمل وفق النظام الضرورىء يجب تحقيق هذا الأمر من خلال فضيلة معينة 
تتمثل فى القيام بتحقيق مجموعة من الأمور الخيرة المحددة (السعادة الناجمة عن عمل 
الخير). مثل الحق فى حياة شريفة؛ وتكوين أسرة, والتمتع بأصدقاء طيبين» والتمتع 
بصحة ممتازة: وأن يكون لديه ثروة» وأن يحقق نجاحا فى الأعمال التجارية» وأن 
يتمتع برفاهية مناسبة ...إلخ. والحياء أو العقة - والاستخدام المناسب للثروات - 
تجعل حياة عامة الأفراد ممكنة وكريمة. حيث يصبحون أهلاً للشرف والسمعة الطيبة, 
حيث يمثل ذلك شان لتربيتهم الأخلاقية. 


(د) البنية التربوية للمجتمع: 

إن المهمة التربوية (التى يمنحها) للسلطة تقود ابن رشد إلى أن يتصور المجتمع 
كما لو كان هيكلا تربويًا عملاقًا؛ إنه عبارة عن جسم مكون من عناصر مجتمعة ' 
ويشغل موقعًا متوسطًا بين العناصر الطبيعية - بكل دقة - والصناعية. والمجتمع 
كجسم يمثل وحدة أساسية:ء وتمثل هذه العناصر المشاركة فيه شيئا أكبر من الجزء 
بالنسبة للكل. والمجتمع هو شرط كمال لكل مواطن فى سعيه لتحقيق كماله الفردى 
المحدد وذلك داخل النظام الكونى, والمجتمع هو مدرسة والحاكم هو مرب. 

-١‏ الماديون, أو الذين يتبعون الشهوات؛ وتحكمهم فضيلة الاعتدال. 

؟ - المجتهدون, أو الذين يبحثون عن الشرف, وتحكمهم فضيلتا الثبات والجلد. 

- العلماء أو الذين كرسوا أنفسهم وحياتهم للتأمل المحض حيث يقودهم ذلك 
إلى المعرفة. ولا يستطيع القيام بمهام الحكم - وتتمثل فى تربية الباقين من البشر - 
إلا الذين يحوزون الفضائل العليا. ويعتبر القرد الذى يحكم بدون أن يحوز تلك 
الفضائل إنسانًا سوقيًا وطاغية لأنه يمارس الحكم من أجل مصلحته؛ بدون أن 
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يستطيع أن يقوم يعملية الحديس أو أن يحقق النظام الكونى القائم على الضرورة. ولا 
يجب على أحد أن يتبع هذا الطاغية فى حكمه إلا إذا تم ذلك بالقوة ولا يمكن أن 

يكون له رعايا حقيقيون, :الى أكرارة لآن عريتةا كن ان نض قن إلى وجد ارد 1 
عن النظام. 


والفضيلة الأولى التى تخص الإنسان بوصفه فردًاء أى من حيث إنه مواطن, هى 
دائمًا العلم أى البصيرة التى تشمل دائرة عملها العدل. وأكثر من هذا ا 
تمثل فعلا عادلا يذ فيه ما. :هى حق أو عدل ومناسب بضمير ومسئولية كاملتين. 
ويهذه الطريقة» يعتير ابن رشد أن فن السياسة والممارسة الفعلية لفضيلة البصيرة 
يمثلان أمرا واحدا؛ والقرق الوحيد بين البصيرة بوصفها معرفة والبصيرة بوصفها '. 
سياسة تتركز فى أن الأولى تتعلق بالمنهاج الفكرى, أما الثانية فتعنى, بالإضافة إلى 
ذلك الانتقال إلى مستوى العمل بواسطة القبول الذى تحدثه لدى الأفراد الذين لديهم. 
استعداد فكرى لتقيل الحقيقة. 

والسياسة ليست فنا عمليًا أساسه الحاجة؛ وإنما هى علم تأملى مهمته الوصول 
إلى الأفكار المناسبة بصورة أكبر لحكم الأفراد, ودفع المجتمع الإنسانى ليتوافق بشكل 
أكبر مع النظام الكونى الضرورى. . والفرق بين العالم المحض وبين الذى يمارس المهمة 
الووة للدولة (السياسى) يتركز فقط فى أن الأول يهتم فقط بالفضيلة فى ذاتها, أما 
الثاني فيعمل على المستوى الفكرى حيث يوجه كل اهتمامه إلى التنفيذ العملى. ولهذا ٠‏ 
فقى المقهوم الفكرى تسبق البصيرة يوصقها معرفة محضة البصيرة السياسية. إن 
السياسة تمثل قلب الفنون العملية. والمعرفة هى العقل الذى يوجه كل الحياة والعلم 
والسعادة الإنسانية. 


ولقد كان ا بتفوق الشريعة الإسلامية وعظمتها ؛ كما كان 
لديه قناعة كاملة فى أن الأمة هى أفضل نموذج للمجتمع المثالى. لكن الأشكال 
الاجتماعية الفعلية القائمة للعالم الإسلامى فى زمنه كانت تؤدى إلى الحكم المطلق - 
الشمولى» ؛ وفى كثير من الأحيان؛ التعسفى من قبل الملوك. ومن ثم: فإن إشاراته تعتير 


3068 


نوعا من الانتقادات؛ وكان طبيعيا أن يشترط فى نظريته عن الحرب أن تقتصر على 
إحداث أقل ضرر ممكن . 


(ه) العناصر الاقتصادية: 


إن الفكر الإسلامى عامة لم يهتم كثيرا بالمشاكل الاقتصادية!')والمالية» على 
الرغم من أن النظام المالى الأندلسى خلال فترة المملكة الأموية الطويلة يمكن أن 
يضرب به المثل فى التطور والاستقرار المالى. ومع ذلك حلل ابن رشد قطاعى الزراعة 
والتجارة. ويعتبر هذه المصادر الخاصة بالثروة تتعلق بالفنون الضرورية ويُضاف إليها 
قطاع الإنشاءات وبعض المهن, مثل الخاصة بالنسيج والمعادن والنجارة ....إلخ. وعلى 
العكس. يعتبر تصنيع العطور وتجارتها والأعمال الفنية والجواهر ....إلخ وأشياء 
ضرورية أخرى مثل الحلاقة من ألوان الترف أو الأشياء التى فى متناول (فريق) 
محدود جدا من الناس. 

وفى هذا الصدد لا يعتبر ابن رشد كلا من الذهب والفضة ثروات فى ذاتها, 
وإنما يعدها وسيلة للتبادل وللتعامل» فيتم سكها 'حتى يمكن وضع مساواة أى تكافق 
فى التعاملات بين الأشياء ذات القيمة المختلفة.' ومن هنا تأتى ضرورة وضع عملة 
للجماعة - للمجتمع- والتى يجب أن" توزع بين المواطنين تبمًا لحاجات كل منهم”. 


© ربما كان الأدق أن يقال ان الفكر الإسلامى عامة لم يهتم كثيرا بتفصيلات المشكلات الاقتصادية:؛ ولكنه 
تضمن قوانين كلية ومبادئ عامة وترك للعلماء المجتهدين أن يجتهدوا فى استكشاف الصور التى يتم 
بها تنفيذ هذه القوانين والمبادىئ. على ضوء ما تتعرض له المجتمعات من تغيرات تتعلق بالزمان والمكان ‏ 
والأحوال والاشخاص. وقد بدأ التاليف فى يعض الجوانب المالية منذ وقت مبكر ويمكن الإشارة هنا 
بداية المجتهد وتهاية المقتصد هذه الأبواب الفقهية وغميرها من الأبواب ذات الاتصال بالجانب 
الاقتصادى . د. مدكور. 
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فالعملات هى ثروات مؤقتة لا تشبع - بشكل مباشر - الحاجات الطبيعية الإنسانية 
ولكنها ضرورية: 

'لتقديم وسيلة تبادل يمكن استخدامها فى كل نشاطات المجتمع. فالعملات إذن 
هى الشكل الخاص لأى نقود, والتى تعوض قيمته مع منْ يعرف القيمة المتفق عليها؛ 
حيث يكون علامة على القوة الشرائية المحددة وللسعر العادل لكل الأشياء ووسيلة 
لقياس ذلك. ولهذا فهى تعادل الثروة, وتعتبر أكثر الأشياء مناسبة ليتم اكتسايها 
وجمعها. ولما كانت النقود تتصف بهذه الصفاتء فإنها تعنى - بشكل محتمل - أى 
شىء له قيمة ويكون من السهل تحويلها أو تبادلها.” 


(و) أشكال الحكم: 

إن المبادئ الأخلاقية والقانونية والقردية والاجتماعية التى حللها ابن رشد تعتبر 
شيئًا خاصا بالمجتمع المستقيم. والمجتمع الذى عاش فيه كان مختلفًا جدا ولم يتوقف 
قلمه أبدًا عن الإشارة إلى ذلك حيث إنه من خلال معارفة النظرية وممارسة العمل 
قاضيًا واحتكاكاته اليومية فى البلاط الموحدى كان يعرف حِيدًا أن المجتمعات فى زمنه 
لم تكن تقترب - ولو من بعيد - من النموذج النظرى. ومع هذا فان الوضع الاجتماعى 
الذى كان ساريًا - حينذاك - كان أقل الأمور سوءًا على الرغم من أن تطبيق المبادئ 
التريوية الاجتماعية الشرعية كان فى حالة خطيرة. 

كانت شرعية ممارسة الحكم - حينذاك- تعتمد على مبدأ تدين الملك ونزاهته 
وعلمه وحكمته ؛ وكذلك الواجب الأخلاقى الذى يقع على عاتق كل مسلم فى عزل 
الخليفة الفاسد وغير الأخلاقى والعاجزء وذلك قى حالة الضرورة. ولقد قادت هذه 
المبادئ الحسنة والمفيدة - فى العديد من المرات فى السابق - إلى التأمر والانشقاق 
والفنتة والحرب الأهلية, لأن الذين يجب عليهم الحكم بذلك وخلع الخليفة هم أفراد 
آخرون؛ وأحيانًا من الذين يتطلعون إلى أن يحلوا محله ويشغلوا وظيفته. ولهذا ففى 
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نهاية الأمر كان يفرض حكم الأمر الواقع. وانطلاقًا من رؤية واقعية اعتبر ابن رشد 
قضية شرعية النظام أمرًا محفوفا بالمخاطر. حيث رأى ان التشكيل السياسى ليس له 
أهمية كبيرة» وإنما الأمر المهم هى الممارسة السليمة للسلطة: والتى تحدث عندما تتفق 
أعمالها مع الهدف النهائى: تحقيق المجتمع الضرورى. وتحقيق الصالح العام 
الاجتماعى يحدث على أفضل وجه ممكن فى المجتمع المثالى؛ ويتبعه فى ذلك فى نظام 
متناقص حكم الأثرياءء وحكم النخبة. والديماغوغية؛ والحكم المتسلط. ولما كان نظام 
الحكم الخاص بالمجتمع المثالى يشتمل على نوعين: حكم ملك واحد (ملكية)؛ أى حكم 
أفضل أفراد المجتمع (الأرستقراطيين)» فإنه يكون لدينا من حيث المبدأ ستة أشكال 
للحكم؛ والتى أضاف إليها شكلين آخرين: الحكم الذى يبحث عن المتعة, والحكم الذى 
أوجدته الضرورة» وإذن» يكون هناك ثمانية أشكال للحكم. 

ويعتقد ابن رشد أن التطور الاجتماعى ممكنء ولكن عندما يصل الأقراد الذين تم 
تكوينهم بشكل سليم الحكم؛ وبيشرط أن يتم ذلك خلال وقت غير محدد أى لفترة طويلة. 
ومن هنا جاء نقده لكل الحكومات الخاصة بالنخبة؛ وذلك مع الاستثناء الوحيد عندما 
اعتبر حكم الموحدين حكما لجماعة الأغنياء. ولكن مع إصرار شديد على أن الحكم فى 
أيامه كان فى أيدى جماعة محدودة وكان فاسدً . 


1 - انتهاء - تدهور - الفلسفة الأندلسية: 


إن صدى أستاذية ابن رشد وإسهامه يجب البحث عنها عند أتباع ابن رشد 
اللاتينيين» وهى ما يعتبر خارجًا عن موضوع هذا الكتاب. وفى الأندلسء فإن الكاتب 
الوحيد الذى قد يعكس ذلك الفكرء ويدون أن يشير إلى ذلك هى يوسف بن أحمد بن 
طملوس من ألثيرا لفل 
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ويعتبرالإسهام الأساسى لابن طملوس محدودًا جدًا وقد اعترف هو بذلك حيث 
أكد أنه أخذ آراءه من الفارابى. ونقطة انطلاقه هى تعريف وتصنيف العلوم: والذى 
يضع هيكله تبعًا للرسم الموجود بالصفحة التالية. 

ويكدب ابن طملوس قائلاً إنه من بين كل هذه العلوم بقى علمان فقط 

" أحد هذه العلوم هى الميتافيزيقا والآخر هى المنطق؛ ولى كان صحيحا ما أكده لى : 
أحد الناس : والذى أثق فى علمه - حيث بين أن علم الميتافيزيقا يعالج فقط نفس 
الموضوعات التى يعالجها علم العقائد النظرىء وأن منْ يعرفها بيننا يعرف بعالم 
التوحيد أو العقيدة ]فى هذه الحالة لن يكون له معنى أو قيمة خاصة. 

وقد رسم ابن طملوس تاريخ دخول المنطق وتطوره فى الأندلس. ويعتبر هذا 
التاريخ ذا قيمة وثائقية كبرى: وقد أشرنا إلى ذلك فى موضعه. ولكن مؤلفاته المنطقية 
لا يوجد بها أى تجديد يمكن إبرازه أو الإشارة إليه. وكتابه ينقسم إلى مقدمة؛ يدرس 
فيها تعريف المنطق وهدفه وعلله وتقسيمه؛ بعد ذلك يحلل الكتب الثمانية التى يتكون 
'منها كتاب الأورغانون فى نسخته العربية. حيث يعرض بشكل خاص نظرية المفهوم: 
والأشياء القايلة للإسناد, والكليات والأسماء والمقولات وعملية الإسناد والقضايا . 
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هوامش الفصل السابع 


)١(‏ إن ابرويس [إسم ابن رشد فى اللفة الإسبانية] مصدره النطق العريى الخاص يلهجة الأندلس أو 
الإسبائى العربي: أبان روشد آابن رشد - افيتُوتش. وحرف © بعد حرف © يمكن أن يكون خطأ أحد 
النساخين, ويسبب ضروريات التصريف اللاتينية فى الشكل .: 015 -085 انظر المرجع التالى: 
-11!1811أ ,©81153171161م ,9613 ١/103,‏ .لون نطا لأاقلالا-ا-ناطم ,جولممهمولا جره .لا 

311-44 .مم ,اع 306701 ,1986 ,60068 روأء 


(1) لقد كان لوصول فكر ابن رشد إلى أصحاب الفلسفة الكلامية اللاتينيين جانبان أحدهما إيجابى والآخر 
سلبى: أما الجانب الايجابى فذلك لانتباههم إلى جودة شرحه لأرسطوء والجانب السلبى تمثل فى أئهم 
اعتبروه مجرد شارح. ويينما أخذ القديس توماس منه طريقة التفسير الحرفى ٠‏ ويعض تفسيراته 
الأرسطية الذكية » فإن أتباع ابن رشد اللاتينيين اهتموا بنظرية وحدة العقل وهى فكرة فلسفية بحتة وهو 
الأمر الذى حول ابن رشد إلى العدو الفكرى المسيحية فى العصور الوسطى. وحتى لا يكون هناك أدنى 
شك نذكر أنه فى الرسم الجدارى الشهير الموجود بكنيسة القديسة ماريا نوفييا دى فلورنثياء والذى يحكى 
بواسطة هذا الفن التشكيلى مجد القديس توماس: يحرق القديس توماس العالم الإسلامى ابن رشد الذى 
يجلس عند قدميه بشعاع منه. وهذا الأمر يمثل شيئا آخر حيث بهذا الشكل يوجد لدينا رسم تصويرى 
جميل للعالم القرطبى. 1 


(؟) بعد صدور كتاب رينان وأبحاث أسين بلاثيوس وغوتييه» اختلف كل الذين بحثوا فى فكر ابن رشد , سواء 
أكانوا غربيين أم مسلمين: كثيرا حول معنى فكره وأهميته . فمنهم من جعل فكره شبيها بفكر القديس 
توماس, ومنهم من اعتبره مفكر! توفيقيًاء ومفكر حراء وحتى ماديا جدليًا. 


(؛) لقد استخدم الإسبان القوطيون - الذين بقوا فى الأراضى الإسيانية. بعد أن استولى المسلمون عليها 
وانتهى بهم الأمر إلى اعتناق الإسلام - العديد من النظم لتوفيق أسماء عائلاتهم مع الوضع الجديد. 
فالكثير منهم ترجموا أى عربوا أسماءهم. وآخرون أخذوا أسماء السادة العرب أو اليرير الذين اختاروا 
أن يعيشوا فى كنفهم, وكذلك كان هناك من اخترع نسبا عربيا بل وقارسيا. ومن الممكن أن يكون لفظ 
رشد - نظرًا للمممت حول أصل عائلته ومدحه لكل ما هو أنداسى أصلى - تعرييًا لاسم أسبانى. ولا 
كان 'رّشد' غير معتاد فى حين أن 'روش” تكون معتادة, فقد وجد - فى السابق - من شك فى أن يكون 
له أصل يهودى محتمل. والأسماء بوثراس (هل هو ايو راس)» أو ثيدى أفيريث (هل هو سيدى أبو راس ؟), 
التى توجد فى وثائق وجدت فى ثامورا فى القرنين الحادى عشر والثانى عشرء يمكن أن تمدنا بتفسير 
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آخر أيضًا مال إليه بعض الدارسين فى القزن التاسع : وهو أن رشد يمكن أن يكون تعريبًا محتملاً لاسم 
“رويث” وفى هذه الحالة قإن حرف " "ع" الذى تم إدخاله عند كتابة الاسم باللاتينية ربما كان نتيجة لوضع 
غير إرادى - غير مقصود. 

(0) تلقى ابن رشد - تبعا لكاتبى سيرته - تعليمًا ممتازا فبعد التعليم القرآنى التقليدى, وكذلك الدراسات 
الإنسانية العربية, درس الفقه والطب. والعلم الذى كان لديه عن علم الكلام والفقه المالكى على قدر كبير 
جدا من الأهمية , وريما يكون قد تعلمه على يد أبيه. لكن كاتبى سيرته ذكروا فقيهين هما: أبو محمد 
بن رزق؛ وأبى مروان بن مورا. أما الطب فقد درسه على يد أيى جعفر بن هارون من تروخييو؛ وأيى 
مروان البلنسى. وفيما يتعلق بالفلسفة, يؤكد أولنك الكتاب أنه كان تلميدًا لابن باجة, ولكن الترتيب الزمنى 
يجعل ذلك مستحيلاً. وربما يكون أستاذه هو صديقه وحاميه ابن طفيل, ومن المؤكد أن يكون قد حصل 
على الإجازة ما بين عامى ه5ه/١4١١امى‏ ٠83/501١1م,‏ أما زواجه فيمكن أن يكون قد حدث ما بين 
عامى 5١‏ ه//ر3 1١4‏ و لأغو/7ة1اام. 


إن وجود ابن رشد فى مراكش ربما يكون سبيه جهود السلاطين الموحدين لإصلاح التعليم. ويجب أن 
يكون استقباله من قبل السلطان قد تم عام ١١74/615‏ تقريبًاء وهو العام الذى مات فيه والد الفيلسوف. 
لقد كان عمر ابن رشد حينذاك اثنين وأريعين عامًاء وكان قد كتب تلخيصات الأورغانون والفيزيقا 
والميتافيزيقا. ولو كان صحيحًا أن السلطان كان قد عقد امتحانًا لاين رشد» فهذا يعنى أن الفيلسوف قد 
تصرف بشكل ساذج جدا. وأيضنًا لو كان صحيحًا أنه قد كتب الشروح استجابة لطلب السلطان فإنه إما 
انه يقصد التلخيصات والتفسيرات التالية أى أن الأمر عبارة عن كزية بيضاء. 


)١(‏ يعتبرالاتهام الأول والخامس - من بين الاتهامات التى وجهت لابن رشد - اتهامين ذُوَى طابع سياسى. 
أما الثانى فهو طفولى: وكلمة 'بربر" و ” البرين” يكتبان فى اللغة العربية بشكل متشابه. وأحيانًا فإن 
النقاط التى تفرق بين حروف متشابهة يتم وضعها بشكل خاطئ من قبل الكتبة؛ لكن كان من السهل 
تفسير الخطأ الذى يظهر على كل حال . فى كتاب” الجوامع' من ال 77لاأ/ 20158 5ناطان:8م 06]؛ والذى 
كتب عام 11159/577: وقد يعتبر أمرًا محيرًاً انتظار ستة وعشرين عاما للتنبه إلى ذلك الخطأ. أما 
الاتهام الثالث فليس له معنى: حيث يعنى إعطاء أهمية تنبؤية للتكهين بشىء مجهول. وفيما يتعلق بالاتهام 
الرابع؛ فإنه عبارة عن نص من كتاب الفيزياء أو 146120101091605 تم إخراجه عن سياقه » حيث كان 
ابن رشد يعتقد فى نظرية أرسطو الخاصة بالمحركات النجمية. 

(0) إن ارتباط ابن رشد الشديد بالأندلس يبدو بوضوح فى آرائه عن الأغذية وإشاراته عن الأطعمة. وعلى 
الرغم من أن تلك الآراء تسير تبعًا لخطى جالينوس .وهى من ضمن أطعمة حوض البحر المتوسط ‏ فإن 
ابن رشد يوضحها بأمثلة أندلسية, فمثلاً عند الحديث عن الزيت يقول: " يمكن للزيت أن يندمج تماما فى 
التكوين الإنسانى عندما يكون مصدره زيتونا ناضحا وسليما ولم يتم العيث بخصائصه من خلال وسائل 
صناعية: والاطعمة التى يتم تتبيلها بالزيت تكون مغذية بشرط أن يكون الزيت طازجا وقليل الحموضة. 
ويصفة عامة يعتير اى شيء مستخلص من الزيت مفيدا للإنسان ولهذا ففى بلادنا يدهنون به اللحم؛ لأن 
ذلك يمثل أفضل طريقة لجعلها خفيفة وهو ما نسميه الناضج . وهذه هى الطريقة التى يعمل بها: يؤخذ 
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الزيت ويوضع فى حلة ويوضع عليها اللحم ثم يضاف يعد ذلك ماء ساخن قايلاً قليلاً بدون أن يصل إلى 
الغليان. 
وهذا المثال يمكن أن بتعدد كثيرا حسب الرغبة من خلال ما يؤكده عن ماء الشعير. والباذتجان ٠‏ ويذرة 
القنب والرمان والتين المحفوظ والبيض المقلى ولبن الحمارة... إلخ. 

إن نحن تمهل الرشن الذى تُوفى بسببه أبن رشدء لكن فى كتاب ” الكليات” عندما تحدث عن ضرورة 
المبادرة بالعلاج الطيى السريع والمناسب وذلك للشفاء بشكل أفضل من الأمراض يقول: 
أحتى لا يحدث لك ما حدث معى؛ حيث إننى كنت قد مرضت بحمى شديدة وتورمت مفاصلى ولم أتناول 
العلاج الفمرورى ولهذا بقى منه التهاب فى مقاصل يدى وقدمى ومازلت أعانى منه حتى الآن” 
عانى من المرض؛ الذى ربما يكون بداية حمى روماتزمية؛ فى طفولته أى مراهقته وشفى منه بشكل طيب. 
وذلك إذا أخذنا فى الاعتبار مشاغله الكثيرة ورحلاته ووفاته فى عمر متأخرة . اثنين وسبعين عام . وأنه 
استطاع الرحيل من قرطبة إلى مراكش قبل وفاته بعدة شهور. 
بعد وفاة ابن رشد دفن جثمانه لمدة ثلاثة شهور فى مقبرة مدافن بوابة تاغزوت 12082101؛ ثم نقل بعد 
ذلك إلى قرطبة بجوار مقابر العائلة فى عدفن ابن عباس. وقد شهد ابن عربى عملية دفئه وكتب يقول: 
قرطبة 7 قيَوَة .ونا جعل التابوت الذى فيه جسده على الدابة جعلت تواليفه تعادله من الجانبي الآخر. 

...وقلنا فى ذلك: 


هذا الإمام وهذه إعماله (+) ياليت شعرى هل أتت آماله . “(*) 


وقد وصف لنا ابن عربى - وذلك لأسباب متعلقة به - لقاءه مع اين رشد عندما كان مازال فتى صغيرًا 


77 
جدا. 


لقد رزق ابن رشد بالعديد من الأبناء. على الأقل أربعة. حيث يذكر مؤرخوه اسمين ويضيفون إليهما اثنين 
آخرين كانا قاضيين فى أماكن مختلفة من الأندلس. وأكثرهم شهرة هو أبومحمد عبدالله بن أبى الوليد 
بن رشدء وكان فقيهًا؛ وطبيبًا خاصًا للسلطان الذى جاء بعد يعقوب المنصور ويُدعى أيا عبد الله محمد 
الناصر وقد ألف كتابين وصلا إلينا . والابن الثانى الذى نعرف اسمه هو أبو القاسم محمد ين أبى 
الوليد بن رشدء وكان قاضيًا ومات عام 1520/137م. ويذكر مؤرخوه اسم حفيد للمفكر القرطبي هو 
يحيى بن محمد بن رشدء والذى كان أيضًا فقيها. 


(») ابن عربى - الفتوحات المكية - الجزء الأول ص .١55‏ (المترجم). 
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وقد خصص - أهدى- ابن قزمان الزجل رقم ١7‏ من أشعاره لابن رشد: 


'عندما يكون الأمر متعلقًا بالكرم. فلتتذكر أيا الوليد بن رشد. رجل طموحات - وهمم- عالية جدًا » 
وأهداف عالية , قمن يطلب العلم يلجأ إليه. إن الصفات الطيبة لعائلته تأصلت فيه, وأن الإنسان لو كان 
على شاكلة أهله فإن ذلك لا يعتبر مسية؛ حيث ورث فضائل أجداده بشكل مياشر. . ألا يكفى أن يكون جده 
القاهدى الكبير عظيماء ا ؟ لقد كان اسم ذلك القاضى أيضًا محمداًء 


(5) مصدر هذه القائمة من مؤلفات ابن رشد وكذلك جده وأحد أبنائه هو بحث لى عن المفكر القرطبى المذكور 
فى الملاحظة الهامشية رقم ١‏ . وهذه المؤلفات هى على التحو التالى : 
أولاً: الكتب الفلسفية: 


(أ) الجوامع أو العروض المختصرة. 


١‏ - كتاب الضرورى فى المنطق. ويحتوى على: 
١‏ - المدخل (مختصر لإيساغوغى). 
؟- المقولات (مختصر للمقولات) . 
“' - العبارة (مختصر عن بارى إر متياس ( 85أ5887626), 
4 - القياس (مختصر عن البرهان الأول) 
- البرهان (مختصر عن البرهان الثانية) 
1- الجدل (مختصر عن طوييقا ( 1001008). 
7 - السفسطة (مختصر عن السفسطة). 
4- الخطابة (مختصر البلاغة). 
9- الشعر (مختصر الشعر). 
” - كتاب الجوامع الصغار قى الفلسفة (مختصر عن الفلسفة ). ويحتوى على: 
-١‏ الطبيعة (مختصر عن الفيزياء). 
>- السماء والعالم (مختصر عن السماء والعالم). 


؟- الكون والفساد (ملخص عن الفساد والكون).. 
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4- الآثار العلوية (مختصر . 
ه - ( 5معأومامرمعاع1) النفس (مختصر عن النفس), 
1- ما بعد الطبيعة (مختصر عن الميتافيزيقا ). 
" - كتاب الحيوان ويحتوى على: 
-١‏ أعضاء الحيوان. 
"- الكون والحيوان. 
4- جوامع كتب الحس والمحسوس [والدهر والتذكر] والنوم واليقظة , وفى التفحص عن أسباب طول العمر 
وقصره (مختصر عن أربعة من 032]018|13 03/8 الطبيعية). 


(ب) تلخيصات: 


ه- تلخيص المدخل (تلخيص 281213515 لإيساغوغى) 
1- تلخيص كتاب المنطق (ملخص للمنطق) ويحتوى على: 
-١‏ المقولات. 
"- العيارة . 
7- القياس. 
؛- اليرهان. 
ه- الجدل. 
-١‏ السفسطة. 
/- الخطابة. 
4- الشعر. 
؛ - تلخيص السماع الطبيعى. 
مم - تلخيص كتاب السماء والعالم. 
9 - تلخيص كتاب الكون والقساد . 
-٠‏ تلخيص كتاب الآثار العلوية. 
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-١‏ تلخيص كتاب النفس. 

- تلخيص كتاب ما بعد الطبيعة. 
-1١‏ تلخيص كتاب الأخلاق. 

- تلخيص كتاب السياسة لأفلاطون. 


(ج) تفسيرات: 


-١6‏ تفسير كتاب اليرهان. 

- تفسير كتاب السماع الطبيعى. 
-١‏ تفسير كتاب السماء والعالم. 
- تفسير كتاب النفس , 


9- تفسير كتاب ما وراء الطبيعة. 
6 كتب أخرى عن الفلسفة: 


٠‏ شرح مقالة فى العقل للاسكندر الأقروديسى. 
1- شرح كتاب ما بعد الطبيعة للاسكندر . 


فق شرح كتاب ثامسطيوس. 
(ي) كتب أصلية أو قضايا موضع جدل: 


77- تهافت التهافت 

4- مقالة فى جوهر الفلك 

0"- مسائل على كتاب القياس 

1 المسائل المهمات على كتاب البرفان 


0- مقالة فى الرد على أبى على بن سينا فى تقسيمه الموجودات 
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4- مقالة فى المقدمات المطلقة. 
تعليق على كتاب برهان الحكيم. 

- 7- كلام على المقولات الأولى: شرح كتاب العبارة لأبى نصر القارابى. 
١‏ مقالة فى جهات لزوم النتائج للمقاييس المختلطة . 

مقالة فى المقاييس الشرطية. 


77- تعليق المقالات السابع والثامن من كتاب السماع الطبيعي (ملاحظات على الفصلين السابع والثامن فى 
الفيزياء ). 


4؟- تلخيص شرح أبى نصر الفارايى للمقالات الأولى من القياس للحكيم. 
تعليق ناقص على المقالات الأولى لكتاب البرفان لأبى نصر الفارابى. 
كلام على مسائل من كتاب السماء والعالم. 


/ا- مقالة فى المقول على الكل. 
ثاني): كتب عقائد: 


4 قصل المقال فى ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال. 
الكشف عن مناهج الأدلة قى عقائد الملة. 


غ- ضميمة لمسالة العلم القديم. 
ثالثا: الكتب الطبية: 


ا( تلخيصات طبية نظرية: 

- طخيص كتاب الاستقصات لجالينوس 

47- تلخيص كتاب المزاج لجالينوس 

؟4- نلخيص كتاب القوى الطبيعية لجالينوس 

44- كلام فى اختصار كتاب العلة والأعراض لجالينوس 


- تلخيص كتاب الحميات تجالينوس 
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- تلخيص كتاب الخمس عقالات الأولى من كتاب الأدوية المفردة لجالينوس 


- شرح أرجوزة ابن سينا فى الطب 
(ب) شروح أصلية: 


4- كتاب الكليات فى الطب 
- مقالة فى الترياق 

- مسائل فى حفظ الصحة 
1- مسائل على الحميات 


7- مقالة ]القوة الموجودة] فى البذور والزروع 


رايعًا: المؤلفات الفلكية: 


07- مختصر الماجسطى 
خامسا: المؤلفات الفقهية 


8- بداية المجتهد ونهاية المقتصد فى الفقه 

سادسًا: كتب مشكوك في نسبتها كلها أو أجزاء منها لابن رشد : 
هه- تلخيص كتاب الحس والمحسوس وغيرهما فى الطبيعة 

1- تلخيص كتاب النيات 

/أه- كلام له على حركات الجرم السماوى 

4- كلام على المحرك الأول 


"٠‏ وأيا أ ه)اها! وأمأء 7601 عل وع08:16 
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قوانين الطب 

سابعًا: مؤلفات أبو الوليد محمد بن رشدالجد 

-1١‏ كتاب البيان والتحصيل والشرح والتنحية والتعليل فى المسائل المستخرجات لأحمد العتبى. 
1- المقدمات الممهدات للمسائل المدونة فى الفقه. 

7- شرح عقيدة الإمام المهدى بن تومرت. 

14- كتاب النوازل فى الفتوى. 

6- اختصار المستصفى للغزالى (الحفيد). 


ثامنًا: مؤلفات أبو محمد بن عبدالله بن وليد بن رشد ابن الفيلسوف 


3- مسائل فى “مل يتصل العقل الهيولانى بالعقل الفعالك” 
/71- مسائل عن تبيان طريقة الصناعة فى حيل اليراء. 
والطبعات باللغة العربية والعبرية واللاتينية وترجماتها فى اللغات الحديثة توجد فى قائمة المراجع. 

)٠١(‏ تعتبر التفسيرات فقط - من بين الأنواع الثلاثة لشرح الفلسفة المستخدمة من قيل اين رشد - هى التى 
تعتبر شروحا حقيقية. على الرغم من التسمية التقليدية. 

)١١(‏ لقد كتب ابن رشد "الجوامع' فى الفترة ما بين ١١55‏ إلى ١١7١‏ ؛ أى عندما كان عمره ما بين الثلائين 
والأريعة والأربعين. والتلخيصات كتيت فى سنوات الأريعينات التى تميزت بغزارة مؤلفات المفكر 
القرطبى ,)١11/7/-1174(‏ وشناك كتابان وضعا فى وقت متآخر (1155-1197). أما التفسيرات فقد 
كتبت ابتداء من الرابعة والخمسين عامًا (.114 -1194.0). 


)١١(‏ إن الترتيب التاريخى لحياة ابن رشد لا يسمح بعمل دراسة حول دوافع ذلك المجهود المعقد جدًا 
والمستمر إلا رغبة المؤلف فى إعطاء شكل مثالى فلسفى. 


."560- 54 بالنسبة لمعنى المصطلح ' تلخيص”" أنظر.الكتاب المذكور ص‎ )١( 
تفسيرات ابن رشد هى أول شروح فلسفية حرفية معروقة.‎ )1١) 
أنظر النصوص الرئيسية فى الكتاب المذكور ص 55- ١ل والملحق الثالث ص "7 - 8"؟,‎ )16١) 


(11) إن هناك عاملين سهلا عملية انتشار أسطورة ان ابن رشد كان ملحدًا: العامل الأول هو الحكم الصادر 
ضده ونفيه إلى اليسانة, وكذلك الإدانات المتكررة ضد أتباع ابن رشد اللاتينيتن. 
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(17) انظر المرجع السابقء ص /الا, 47. 

(14) انظر المرجع السايق. ص .150-١117‏ 

(19) تسمح الصياغة الثانية لبداية كتاب الفيزياء , والتى حدثت يعد التفسير الحرفي, والتى يطلب الرجوع 
إليه فى مناسبتين ؛ بمعرفة نوع من التقدم فى الأفكار الفيزيقية لابن.رشدء الذى يستغنى عن النقد 
الأرسطى على آراء السابقين لسقراط حول ميدآ الطبيعة ٠‏ ويختصر للحد الأدنى مناقشة الموضوعات 
التالية تذلك. 

)٠١(‏ يرى ابن رشد أن المادة لها أكبر قدر ممكن من الإمكان: 
'والتغير يمكن أن يوحد فقط فى كائن قادر على الانقسام. والقابلية للانقسام تحدث فى الكائن من حيث 
إن به مادة؛ وليس من حيث إن له صورة: والتى فقط يمكن أن تكون متأثرة بالانقسام بشكل عارض . 
ومن ثم. هى عبارة عن فكرة قديمة سابقة جدًا على مبدأ قابلية المادة للتشكيل والذى أكده - فيما بعد - 
فاورياخ وطورها ماركس. 

(11) كان اين رشد يجهل الفرق الموجود بين نصوص الكتابين السابع والثامن من الفيزياء لأرسطو والذى 
كان سببه (تطور فكر أرسطو وطبيعة مؤلفاته). وقد قام بحل هذا الأمر بشكل يتسم بالأصالة. (انظر 
المرجع السايق ص .)١115-١4.‏ 

(1؟) انظر المرجع السابق» ص .155-١45‏ 

(9؟) انظر المرجع السابق, ص ١47‏ - 154. كان لدى ابن رشد عندما كان عمره ثلاثة وثلاثين عامًا؛ وذلك 
قى عام ١١‏ أثناء الكتاية الأولى لختصر الفيزياء» أفكارا فيزيقية واضحة تتفق مع أفكار أرسطوى 
بكل دقة . 

)١4(‏ تبعًا لهذا الحساب ٠‏ فإنه يزيد محرك . وفى هذه الحالة فلن يكون الإجمالى مساويا ل 45: وهى العدد 
الذى شهد به علماء القلك السابقين والمعاصرين لابن رشد 

.378 - ١7/8 انظر المرجع السابق. ص‎ )١5( 

(11) على الرغم من أن الترجمة التقليدية لكلمة أرسطو 8إلا5م هى 2/83 (وتساوى نفس فى اللغة العربية ) 
تكون صحيحة ٠‏ فان دلالات المعانى الحالية للمصطلحات 785 لا 2/128 ,300103 تجعل من الصعب 
فهم - نظرية أرسطوء ومن ثم شرحها من قبل اين رشد. انظر المرجع السايق. ص ١1/5‏ اءلما. 


(290) لم يستخرج اين رشد النتائج الاجتماعية والشخصية لنظريته عن العقل وإنما فعل ذلك أتباعه اللاتينيون. 
انظر المرجع السابق: ص 39؟ -593, 


(14) إن استبعاد ابن رشد للكتاب العاشر من جمهورية أفلاطون يبين من جديد عقلانيته العميقة. انظر 
المرجع السايق. ص 511-951. 
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(5؟) ولد ابن طملوس فى الفترة ما بين عام ١١6١/548‏ وعام 1١70./61١‏ درس مع المحدث والأديب 
أبو القاسم بن ابراهيم بن وضّاح اللخمى فى غرناطة؛ خطيب المسجد الجامع فى ألثيراء ومع قاضى 
بلنسية أبو عبد الله بن حميد. أما المنطق, قتبعًا لاعترافه الشخصى: فقد درسه على يد تلميذ لابن رشد. 
وعندما مات ابن رشد شغل مكانه طبيبًا خاصًا للسلطان أبو عبدالله الناصر بن أبى يعقوب المنصورء 
وقد مات ابن طملوس فى ألثيرا عام ٠1777/15م.‏ 
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مراجع الفصل السابع 


تعتير مؤلفات ابن رشد أو ما كُتب عنه كثيرة جدا ومعقدة. ويوجد فى كتابى الصادر عام 1145 85٠‏ 
كتابا من بينهم يوجد 7٠‏ من قوائم المخطوطات. و44١1‏ مخطوطة. و١‏ 57 عن الفكر المتاثر بابن رشد. ومن ثم 
يكون العدد القعلى 574 كتابا. ولم أستطع أن اضيف لل ١44‏ مخطوطة إلا مخطوطة واحدة فقط ٠‏ وبياناتها 
كما يلى 5487" فى الخزانة الملكية فى الرباط. وتحتوى على شرحه على أرجوزة ابن سينا الطبية . وعلى الرغم 
من كل هذا لم تكن قائمتى المنشورة عام 1141 كاملة. حيث كنت قد أتممتها عام 1940 عندما بدأت فى كتابة 
الكتاب . وقد أضفت بعد ذلك عدة كتب. وتحتوى قائمة المراجع التى قدمها روثمان عام ١144‏ على نصوص 
عندما تم نشرها. ونظرا لطابع الكتاب الحالى فإننى سوف أقتصر المراجع على الطبعات والترجمات والأبحاث 
باستثناء بعض الإشارات إلى بعض الكتب العامة ويعض المقالات. وسوف أذكر الطبعات الثلاث التى 
استخدمتها عن عصر النهضة . 
100 جر وتدوتمسعنم_ ا عاعترهتاءمتسمعدا وتريه 007) .أعمتا تفل نناة متمعلمعءم ‏ .ذقق 
7١‏ انارت 

1369/1950 ,مستت خآ كاه قانع وآزأها بأقة! مطل عاه الى بأمتحطم للق 

/04 4 !1 بجع لكب بط طامنا -اإستطهفنا بيلق -أسج 'فاسله جأزاه 1 -اه لآ أعولم .847 
1094 

- 11670 دك طن" ,دلكسجل-6 ل الو لا متاك -! ختطما-اعمى وتإصهس ا اتتعملل .صعل 1‏ .قد8 

271 .مم ,لاف -1970) 2-3 عولط مااتكعساسلة صقاأ سد مهسلل املاظ )1161 

1ك ! .وعصماطسسقكت .ل :321-432 بحرم ( 980-1981 | ) 4-5 ردق 
-92 ,51-87 ,3ك .ج25 رن .1947 .لتتلهاما مما مل مابيمامع1 ..آلا ,معمولام ‏ .849 
١١1.1 16-1١18.129-131.141-145 149-150.‏ 

ب400مأه 1 مل مقطا “مور مسجم رم مل بواطعم وا تمتعطند ([» أن وتوربستهما) ,عل1] .850 
١4.‏ ,لأم اناق 

378 .متت كا قطان افا قاد جأزا 1 ليق ] بطل ..لا'.مكسصخ 851.2 

.اعبنت ف ؛)! طعم/ن!! :1 .0 .تالككقمة 852.2 

7 407 .علدت لتخا وتطط ناه كك انندم ..5 العبرد2 برسعل ]1‏ .853 

تج © لخآ باوأممكةا خآ ان عم ممصا زه دادزا فاط أ بالسمسمتلمط© نر صعل) .د85 
.1406/26 .1 

/1302 مانماء3][ ,كتطاطله' مقعطا .له .عك ماتسطة1 اعمج اجونل ل علد فاق ,اومة .855 
21-1 .مم .آلا ,1973 

904 /321ا ممتتلصو اخ ااال[ كا هلقن اغا انطل ..*] .صنامم ‏ .8506 

0/913 معنت اكلا أقة/ بطل .-افاط فا لقووم 8572 

-وز8 دمعو زه ب 1(/ أن حك «شلخسها وطك ملعنعة .يه مدلسممككل ء .] تعلاقهمعم ‏ .858 
1-9 صم ١975.12.‏ طقن ا .اا رايع 

«وصتنوخ عل حقصسه]” متصدك عل معتميفامن) مسكتم معط لثلى لل .حمتولوط ملعم .8559 
11-2 احرم .1944 .لأساناط دمحا امل كهأأم ا صن نا 10041 

متسر إن دأ 1 ) كلتاداء | | حتاف ا كلقا تست دل) مصتانا مومحم .00م 
جاه 11 لام ل .نمتلك :1 عل 1اللللتئازت ) ألتااء مكعم طام.. م 
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-00110ااقاقلق [..] هن 5« .) كأمترع للم |..] مععج() أتنفاك مايال لأتباره كأأعإمروامق .موعل] 
.صلا از .كلو 1962.9 امللعاصهآ ,مع :15632 موماعصيل امه ممعم ا زم 
ناجيه ممأععص لا بل..ل فمناء ناديم [ل..]:) عاب جل |..] مممه [..ل عتاعمكعا .موعلا 
74 .قناع متال 

.737-820 .صم .11[.امن .28 | اسمخ أحملوظ8 
خآ (فطدعة دث) وتإعاماكععم ميممءنعماءل!] وممطز.] دا ومو امعو مسرا عل[ 
1379/16 .ع6 
لانن نال علالكاوجء كار [...] كقاتنا نادرق ,[..] ممم ه20 توزام اميم .عل1] 
199-30 .مم ,1372/1953 ,معنة:) أخا ,(عطضلة من) 
0ااذال30 ان ناكالفز عا أرطاكنا كاكم م من اوعدا [..] سين 0( بوتان بصعم لمعل[ 
189-39 .رم ,1373/1954 ,معلوة انا لعطمعقمم) م 
ادل ) فالموكا "وم و رع در إن علنت1 عإنهل] إن كدوتحت | حم بطن1] عل ,لا نا مك183 
1981 متلةأمكنمعل ب(معراعط و ) تل ملعو دما ملطا تبه بوسر 
0073 االصاعظ غرق ,1372/1953 1 ,معند2 اثآ اق ,ط املمكامل !2 .اا ,مقواظ 
-016] متطاع م عذل) تلأس نمق نيزم" زه لالط ووم[ عن[ا نرم مالعا ه:71 ,.ه .كا ,اموا 
84١‏ بأ .1 مهنا لأعلك ننه )ةا درطل مر معنا 
١0‏ سه ]| مامز من "1ه انين كأأعلواكاعم بجنا ونع مسرم )١‏ وم مرمرام ,1 بمعحامساق 
97 .كذققالا ,عل اسه ,(عطمتل حن) دن 
نسلل ملق نمثل قل كلأع اوكا نانا متتس رورسم ١‏ عصرم ,دوع ل] 
54 بكقائ/ا! ,عجبلءمطصسةة) ,زمعءتطعط و) 
لا تلكا صم أكتم كذا عل نز عطلمعة امل .لهنا .ممتا سنن نمو ةل زه متربماحط بلعل[ 
6 ..كعواا ,غيل اتطاحصه© بوععطعط 
0ن سا الول تثلى أي كأأعامكاما, بطة| متصمما«ه؟) )١‏ وز مرمرل لعل[ 
4 ..ذكولا .عنل م اسك .ممطعط و1 

165-176 رم .373 ا١لالتار‏ عل .1 ععم8 
001017 .0 لاك املع ال اهاعم كسستلها ععاع نه اكايه'! لذ عمو أ نامصمظض ,الا ,وعيروسمق 
ئيلم (1949) 5 .لاما م كار أنه أل وت طوط .معدو تأسجطم نات 81 ذا مسد مومسم رمال 
211-32 كنم 
| كالعامعككتدموه© [..] كصلنها كع( معط عاماوتئكخ'ل عباوأوبإطمهان84 هل» .معلا 
(1948) 4 .مسعلأ ل ,طنط .متملطورقا مركا ييل وى ممكق وغمعمعجم ل اسستصمممم 

0.272-8٠ 

-399 .مم .(1921) 7 .املا باك لله ,موؤوممع يهل أمأقطة1 عل .254.11 ونيم برعل 
لكأفامع كم ل» .لا :402-404 .مم ,تعل! .«عبالأكزإطمة)546 عل علرمائمء'” ل ,111 :403 
(1924) 01.9؛ :54-] .مم .(1922) 8 لوا اك اله ,دوعو مع نكل وعطوعن وعاءن"1 دعل 
43-48 ررم 
اا اما لع فآ باةأتاموماا-اه طق نكا بالطان1 بوممجم رف .دمعلا 
/356 | *.! .[ .اناقاع3ا .كاه 3 كسمتن .كن قطن 1 -لن لط قلل اول عمسلل ,معلا 
٠." 1360/1942, 3.* 1403/1983:111. 1 1367/1948,‏ .11 بم 1406/198 35 :938] 
00111ا0ا 2 

.833-836 بنرم .[5 :461-462 .مم .ا لم0 ,138 باللتام بك المذماء اعمر8 
.976 كاعهظ عتومام مكافك عاط .رعة! .معاكسز دنعف .جا وح كصسمم8 
.167-00 .صم .]] .أن 
.انا مممفصعله .نهنا بر باصت بلع ,ممسوعلون معاممك ععمرع دف ,0 ال ,اعوسظ 
.263-340 ,مم ,1967 ,الفوركتناة 0 كوللا عل طخ “عل سعاللن معام 
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عورم ودررب خا اتجج متلا حرسي ب جل جاسم اما عمل زممنا) تأعناقا مانملا دن .خا مستا 
1960 صفلا كمه ملام ترم كنلا 

ان ) ادر عاونا صا لد سرمت :6 ولمسماء له .لمن د .1ط ) .لمخم ناسنا 
390/1970 1 ,مرتن") [ثا .لعطامسا 

لما رعطوعة سه) رنمهة] ما ره نجم ) طلم “از ران طقنلا وتطال 1 بومص ملام علا 
0085| ك1 .مل 

نمم[ امسن “رساخ ارج مالا بسن بسب مراك مراك ريم رام بسكا 
0277 امه .لا نامدا .لمت أل 

الما رماتل 0(] أ يما 6 ومابمشساء يبه دمن ملالا "مادام مك1 
983[ وحاععررتر”ا ماعنا .ضار اما 

عن رمآ ماتجعاييدا .لكا ١ل‏ أقنا اسه" خمارموضل بس صم مالتلطل "مساناء علا 
06[ .انلكا 

,50-03 رم .ال ءأوب 139 .تمس ذا حلا عل ضف 

3341-2 م ,30 اللا ا ممتطضيمم 

حكن| عمسيل حن بطنةا سلتاسيها مطل كن لمع مماعصنام مطل .ا .*] للضم 
525-56 دز 

ع(ل» عتمم اعنام الا لوالا بوره مسن" ) )١‏ وترم 1م .اتناك .<[ .علطم 
,953 | محكتلط عولءتعطتصيت .مهتتها ملكتا بممصتمك 

ولتت مجادمم انحا بماد بوم سعدا مكنذا درطل لاطا .كط ,معامفصن لا حت 
7 ,986 | متحام لان ن) ملت ,10 

1986 .لتلماة سنا" مل ستاطااص؟!» 7 
.9904| 33 :9001| 2 :1987 نرمر 

4 ردم 39 لولمه .627 مللليه للملا لخ لططمح1 

ار ان || طلا جنات معنا درا راشا طلم مولا ..ن تصعندا 
.1960 موعنسة عل ممطتع1 اك ممتكها ماح .لين 

من ) زات مما نه امبو ومكة اربنم[ درا اعلا ول خام سمرلا ايا مدسل تاودا 
-ودة امل ١١‏ رعبسموددا ) لتنا نز متعطفط لعل معامها اكت [11] ماعط نضا [1] خمامم 
اا ال مانن ان طرت3] ,هه مون ا ) للها بر مععطعط معط 

كاأاعم يفتولعسن وه عنو سس تفال عطجرة متتنانه تصصمت عل .لا .ندا 
تلام .19050 ) 18 لوب ام لومت "از عام دن طن .معاه جم فال حسوتكرظم كان 
230-26 خلتار 

امولعم ده بطن'| ,مكصت ا تدمصدع ا أه “جاتتملسدنا معطا صن كمون حل ,.آنخ 1١.‏ ممتصندا 
23-4 بحرم .(1962) 1 .تاسمخ نالا 

/383-1381] ,ملف )© 11 جام 2 لقا صطا إلنا مالك اماه لثل 11 .5 ملجصندا 
1964-1 

]002 ]| كناك 3| طبن لتعماوخر كفا مرخ[ .اط تلوت 

دك بللن”![ سك وم مومهم مزلاعود عط أن جاتمععك عط أن ملسن مط ,بصعلا 
.55--139 .جر .(1053) 6م ممئيللا 

9585| ,عقوم ا ماه جم مره لام عرط مالل 0111 كل ال عقاف« متععه عتماكا مصعلا 
لم/ا عرزل جرت طبرا معان مومحم وذ ادلي لمن معدت من حماملله ممصلا 
1-7 اقفوم ,1963 ممتتهذا سام املاط أدرقا 

عرو مسن 6(/ ول اعنام جا عدر تررم )١‏ كلت ترام .يك ستاك جا .11 ممعططامم 
.956 | حسناة .عمل أطصسة) مس ضيه م عار 

288 | صمت ملفا ملم 3 وتنولاا وممده بن بتكام براه .ل ممصت "ا 
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يي 1011 1 ا ا 0 
]1 بأطتلهمط .5 عل ملزلاكاك اتنا م كتملك .لهنا عكعأعامكاما عمل لأكعيامةا 
.]| 

-111ل11! لفاولا عرنامد كعمعن بخ عل ماللغه1 وابعدثامه صلأه .5 ,معاعمقة متعيوه 
-اقم ,(1984) 4 كتسعتترق ص ,طنا”ا بهامقهمى .قلدى برلع ,ملايمام جنر 27 بملوسق 
247-03 535 

-178وع 11 (#طحكة حن) كعم ودار حمل ملأو ممم مصوط عمل ماوكا عاط 1] بعزاة0 
: ملعل 

27 085 لك ك0 .المع لاد رع كله بعجرزءييه1] عمل «عطئ أعنامم ك2 ,دمعلا 
1985 .للع أكلاتخ مممهتتت أن لها بوعل ملعك مأل عمطق نمالو 

أ ألا؟ إل (او مله أجه"1) [أك تفل نم1 رونم ودام لم72 بط ,..[ ,معتتاكسون 
1.١ !905, 2 942‏ ,أنبوسيم الل 0 وكنف سدع .دنا ,لت ,رمو تبعاط) معتاتع صم 
.3048 

نهدا معطا لعل دكعلييةا .لهك لخأ .كعأكان أممتدال اطع «طل بن لمضوعمعءعن 
4 ,رعلا !] ,مل 

لتك ادأن”أآ المأ صم سلكنةا مطلدنا كلمم دلق امسن 25 مأقومقق بعاد .فا ,تؤتممهه 
157-16 .طم .(1971) 5 زاس فاش -ام تدص -ان الةأسملان 

.1948 بكاكة"ا العممم رع دام المع ربط عل معتطاتيون 

0 ان اتأبواات؟ هآ قل 5انمجزتم كم| يلاك (عممرعسلاء) لعن !| ببطل4 مهنا صا بدرعق] 
-110 59-0 .71-857 ,57-65 ,43-49 ,31-39 .رم .وت :1909 ,كأعوط عفإممعملئم 
٠149-4‏ + 111,121-133.142-145 

د .دنا ,ملفو اله أمن*! واكم و علخ كه مولااكم؟ معوطعط عطاك لق لمن 
.41-64 بم ,(1937) 131:26 91-1 .مم ,(1956) 25 لاللمارم 

كلت أعارطعا ل.ل معامماعرم مامد مل كأأءامنوماء جا ردم طتمععارام ,ل ملمطتمعلللن 6 
0 ما ماما 

06 ,لتلوتة ‏ رعطوعة ذث) 101/1110 عأ 01716 ]درك ,كن 0 منال/ .5 رون أموهل! تعدممن 
أن كا © عتماة أه مطاف ينانا له .سم بوعمروعتجار عل وأعمامعنعم ما .معل1 
067 للها مدتمقومى .لقا ,وعنه ا معو مولط .انز 

كخم مارانات لاق طبظ حك عل كورحات كما ععدامد متكدروم تاتانظ» ,دعل] 
353-07 رم نأك .لع 

.32-53 .مجم .773 .تلت رمث بمأعدعانط مم لاقموه 

- 071 )© مل اأعنادك[أعملة مأل «عتاعلا» جع معاطم ععموصعرة ع2 .هآ ,وعصوو1ا 
1592 عأأه1! بنصائطت ]2 .لمعا تزلثء عن سووع 

-كاعث أت ونننن<2 عط 0 .ل 01 5ن20ع ام أن لم20 .لاط عطل» ,.8 .0 ,لردوتلرواز 
لعل .كمع المآ ص طباظ .مفرسملم بأط عل فملنها .مدعا ها عل ددعاوما .لجما بمعلته1 
عم ,1974 ماك ا .ا مما وول لكان لمعلل أمتم العا ابه أمعتيدم© ,(ولع) ووئان 
341-382 كمماع 

مخفا .ل بكتاعتماكقة ممعنامنا طلا صل عتمم طمقعهم كتوموعء كف آل مأعطمعل 14 
داه ]1 2 من واحووملما فال ملعلل دن طباظ .مصتاذا ملعن .ل ,معاعورم ماما [...] مس 
353-62 .درم ,(1889) 11-2/ا2 .تدواع 

أن لمات 0 ك4 لان اده ) مأل “رمف المج نفألتدوناطلم زمم22 .ل ,جعمم 1[ 
9 تألعء تا عن موسا ببود بن أنكتعلل تبعل 

.19610 دعم 1912 ,عاته]] بوممجععق عمل اكرام منعابة علض .اا معممل] 

حم اج ااا الل ع3 ومراند وأنمم كعمرع دار عل وعم اامانهاط عأ2 ,نرع10] 
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,80-84 75-782 ,70 ,السق8ة ,26-32 ,2-20 | .ك١‏ ! .مم .رن 9131| .سمظ مطأعون 
90-95.97-100(.104,167-169.180-8 

1111000 وف طحردلاطم تادنس نحن روصن نف) لطدبة؟ا! صطل» ,.ل .ل .معطبملط 
32-2 .مم ,(1958) 19 

مول إن اعم نأا مزل ين بطن”ا! ,«رطممعماتطم أن معصناعل لطدنةا مطل .ا .0 .تسمل 
145-158 .ترج ,1960 مسن هما ندمل 

لقا رانك اننا .لذكا خراممدم تلم أنه وماقلاء؟ إه رارم سمو عه جر .لصفلا 
.من :9061 !ا 

لوتتس(!) تممه كا تاس أل لعلف أجل طقانك لو مجهجاء) مام عبطا .تصعل] 
9590| فلك 1 .زعحالوم3 دن ) سس دس رلك عط-له طقات] لمث مانت امن ألم 
1408/1088 السك ذا بلط| ,طدمة أو -أن مطامطو ..لطة بتمدطستلا 

متتدةلتتنا لنتها ل مممطعط مححعا يلت قطره فلتتماكطلاى 6([ أكمل الام لم ,التتلئرلا 
6 | .حسمناا ,مول لطس 

-13.240لنخل1 .ألا اخلط ستونا نط3 مط 

661 اناك نشا لخ ,نأتطداخ - أن دا 

32 يم .11 .ان؟ .634 .صستنه مأة تطاضف' مطل 

.ولط 665 .كلاه ..!! .لق .كتلاسذ] مط 

00 نت اعآ .(ماعة حن) كا نط[ ل.ل أفو تان أيه ..أا ملفامسم 
07م 139 .ستو أخآ ليكرة| ,ط ا نالمحال تل مجالمي تسح مجءاء ةلاق .فلا 
387/06 | .سلهك لعا ايها .ط ا نإمكاهلة] مقاوة-اهن م مساق .-اهعم .نومك" 
موه خلال من للددلهه جل عل متتاتصعاح © قثن علا عإدرتلأايلا .للع) .خا .امطتلمل 
978 كما 

56 بعتتلصطه] طم بطم نضا لأ ناكا 

.9085| ,لإلتتطال مانم نميف إن اكرام ءال عرلا أن ممما .ك5 .ذا .مميمكا 

عالت مب اصرق قن عررميوسبهن) و(ل» ومازماكاناء ننه وتصفالا ...ك5 .لسفاسيكا 
مكحتل .نكيل تتطصة؟) .صتتها عر معنطعط .عطممة لعل .لها ملام لاقل لباق اسستمم 
الهلا 

تررق أ عنرونيو عبت ) ع(ل» ولاه ا متكانا, عا عتترمقامرة أت مد« لدبم ) عتمسع رام .صملا 
058 .حدمالا نمل عطصوت ,مععطضفحا ماكن) يمر 

بأعوقة .مامدلل مد مل نه مومتسودد ال |..] مازة للاقا 0ط كنم عام مل طعت تصتاما 
0060| 

1 ول ردم جد عمل كوكم عمل بوابمتتعمل عمل لما ونم نك علا 
لمعن ار ايا 

مياه نك معضسدى جل عامسقع مارمةنل تكعج على ول معز معلا .صفلا 
ا ل 

علط عأعامعنا أل نمه" عأأن نوما أل وأأغتت مالعسسسف ل .."آ ,متمتكما 
185 

8737| لمعه اا مله مسعه لل !| الع فوجمجا تل متأم ويسم |[ صملا 
لانت 01) ااا ألم معت عوك ملامل اب حت بطي ممعرمححخ متحرمد تلسلك .عقا 
0ه |-18507)) 11 :234-267 ارم (1873) 2 :9ذا-25] ترم .(1872) ل ام 
.197-206 بحر 1800 141٠١152:12‏ مر 

07 معطا مععايها .لايس [اطضيصغل» كمانا'[ سايكا صما 

حا من مات زوم امممم نال وعامحاء ور ملسمل زه )للا 16م .1ك .1 لما 
047 ,لمحن 11 أقللك كملكا مط .كل لعا مصمطا 
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ك1 أ لك .انس ,ححه] عمتحتل امسن جلمملكتت ممسمسطط مه دعمعء حضف ,لخ تلطدتخ 
,19066 ,كلعج لا , كا بكندره 1100 141نم 

كناك ولت كمال ع تهنامعتصدي عل عاذ دعنال مدن روغووسن حم 4ك تطعقكاف» ,بورعلا 
91-104 بترم كفم معدل مإدر لطا دن .انظ .سواط عل مسن أ اطسمعع و1 

ف اناا ب«ون0 م عللم أعط معووأللا رن عطتلوان ومن عتمالقطعلا ووجله .ل معك رمم 
متلا .ترد ]1 4 25 .اه :398-408 بيجم ,(1910) 24 .أن .18 ماعدرد أمسسد بالط مققل بل 
250-77 163-1799 

لال ان لقنم كنا مغطء كمح! يال مممعك للع اماكقة ملممغط مل .م3 ممتكمولح 
حمالم .(1934) 36 اام اط ما الا أل ون بطو ,معك يوغو محم مو للمم 
22-07 

ل ل ل الل تا 

209-21 .مدل 777 .تكله رأم مذ .تكس ل سضمتخ 

نل | .ل ماماكاصاكل ساوتكرامفافا ل ما عل برهت أسممز) بوممررمرم ,ىم وتسور 
984 1 كأعج”آ1 بمحععقة؟؟ .لدعا للطماس تدم 

0 اهلاط كلملل عل معنن أخر (لله) ع .عنما تمتخ 

10 قن اطلنا”! ,مسعتخجطط كع لأماذلعة أن كتومممرة والراديظ مطل .ك5 .لز بأمنكتوكح 
65-98 بمج .(1956) 8 كعنالال مووز معو 

اناك ,1 لل معنا 

0 لكوك ممما رمم جلماءددم دير بعرم را عل 0[ لواوجتلمعءق3 

لانم ملعف 30ل تعتان تاها اللططة كسما كمأ مما .سآ .واأعستوط-مأوزقح 
مكبضةا م.م اناد انا والتوتد كه[ .[] سوعزون18» منحتى واتممندم متعمس والأومصت [..] 
390-74 بوم ,1968 ,كلمروط-ذج1 

عاك [.] تسماقلها قط ل.ل فللة [.ل مااطهوساة مط قكطة أسسساسوملم .كح بك تتاكناح 
1041 /340! معطت 1 .ممم دك .لماك لقعا مم ,(عطتعة ون) 

خا | لأفقصعة:! اط عل .5] مل عمممعهم عل دمابعونمه كمكه ,لل بمتضماخ 
ل كن طنة! ,من طتممط أ ال مالعرة فارع لمسالم ماين اأعل مفتسن هل عل فابعكلمهة 
.292-302 :9 137-147 .جزم ,(1923) 134 ,امضوعدوط اخ عمن2ز مل ماين 

لما مل لك .جاند] بد م أفتواة عاممت ذل حت وعموعهم عل برفاعهامعوعرم هلك .سعل] 
101-12 .هرم ,(1941) 153 يكمخذ( مل مل 

متك تهنال»ة .(عادعة ماحجعا) وعم عدا ررم عنومام 1 أن منرإومعومات1 .ل .قلخ بسع اشاح 
.18390 

1974 طعتاوطمصى2) .ممع :875 1 لاعتمساا بمممصعله .لمن ...11 ممببرلا بمعل1آ 
155456 1 5-4285,441-4412 ال ررم ون ,177 .اناق لماخ 

6/945 معتهت اتا وماحم اه اك بطل .لا .لخ للجسكة 

5 مدوكنلت) اخا عه أقنغ1 بط زعم قل مإفوا قل مس1 0ا-له مرمق صمل[ 

1077 (1391/1972.2-0-1397 .انمتعقا كتغل صطل ن 1 تامستط-له بلق ...لظا ,اسوحو كدر 
8/61 | الفط كية1 بط ل.ل كين -ا-ذ| [..] اتومسدله أعخل طقن ..لا لم ,عقوتم 
لدم 

نك انان .ملكنةخ] صط! مامتسنتع لعل مقزمظ له لاقالكاءاة ممعملمكك م ا .وممتالواح 
9] .لمييتمم .معل0) و مزمس سملا 

184 مخاللت نا ة! وم معدت د أيمز) إن ممت يكيجه مدل زه امم مل .ة مت اممعوتلم 
.19885 عليه لز رامعم انام كنا أده وم ممم رام سمحلله 

ب«لاطنا اسان تمجنلنة! ل..| عممصعحم نمم لمطتل جره ععاممطكك عطي .عا ,ومميمعم 
مك نزم 1977 ملف لاما متتبماكا ترم 100ل سن انخمم لل 1ا جر لوال وه بطبط 
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تون ررقم وماعد عفمتفصنا ممعم نل عتسموموعن'! كمهل عتطدرهك0 تلام فلك .د ,وغصاط 
159-7.مم أن .لك كمعد ءادألل مع .طنط مختطهمد*1-له ل عكمممعغ2 عمنا 
.(معرطعط دع) ملقن![ وحا] عل معلل امم مستماعمل ها ععطمد صنأعمعناءعء حم ]» بلمعل1] 
.65-4 .مم ,(1937) 8 ترط تع .جان”] 

اننع «بتدجم كتأءاواكاعل تدوع ]عبج أصفاعا! رمنامل) "| بطقرط زرا كموعء روبدلا ,.ظ ,االفجمهم 
7 ,اعنطعاعصة؟ ,(عطوعة دع) عام 

للهلا ,(عطوعة سع) دمعطا ممع كج ادا ©071اأرزطا ,كع0 نارم .ل ولمأمتكة وتنط 
10483 

7 ,لأع لوا ,مأمقدموع .لها ,نوا ب بصرع حك متعل] 

ها لالت ,قاعم ا 60 انر درق مومع ما مجاهد ,طخ] أ06 ءنترمراررط ركموعع رقم ,مرعل1 
2 130210 بروامقنمريى 

.ل.ة روسنه0 اعا بلقطمإ-ات 001 846 ب إع دنه ؛ادرط/ ,.لا مقطو 

4 ,وعتة© أخآ كطترماء فنعلل -اه إتاكمانره لات :ل 1:5 د[ .ألا مصتكة 00 
384/1964 ,مكتة© لظا رعاه أوقية! بط لكام" اوزاء ماران تمنو سمجملة .معلا 

,أعودثة ,(دوععصمء! .50 1) عات رعفممعع ندا عذرم0 ل ع انمككتو نادف | عل 716016 ,صعل] 
1978 

.7 .و ن1نة© ا ,عه نك بط الماع" ,صعل1] 

1232/19 .لت 3.5 رمعتهح أظا ,7:76 -لم عانأ- ناه معاد مس يف5 م15 ,ع1 
,388/1969 33 ,1383/1964 رمعتة© لتآ بالقنا .دنا [..] والن هاه تون 810:2 ,دعل 
ام نالأ 1710 0110114/41 00771711 0) وعوجن6 :1ه رذ ,أل21 3ط ١‏ ملل بطاموسمعاني8 بلعلا 
.0 ,و0ننهن اخآ ,(عطوعة سع) دومهأرموعءاه) عماءاماكة ار 

ب(عطهعة عع ) عنرمنماء جاتر 26 ععاء!مأكاده با اما [760 00 ))/ © كزمععس4م ,تصعل1] 
.0/1981 .معنت اطآ 

بلعطهعة صع) أ سمع )!أ أممم ونع وزأءاواكاي4 :جا 7:64 60101 عامبع لل ,تعلق 1 
,أ أخآ 

,(عطفعة مع) بطنا دنصمء لاوم وووط عذأناماكاعل جا [164 ادم )| ب كنم رعندق ,معلا 
,ورمعنة انآ 

112028 بدأمقهوى .لها نز .لك بمعنكةلداء11 عا وألاع م0071 ,كم 1670م ,نا ,نم00 
.1919 

ب أ0قمم .30 ,«اللا وولأكعنان بتمأقطة1-!2 الكقطه1» ,«موعمسع يف © رنوعل] 
331-347 .مم ,(1960) 16 ,ملاع 1 كارم2] 

198-40 .مم ,183 .اننا بأعل3 0 

اف 0 ال ا ا ان 2 سلاف 
25/1979 

رسلره ل أومممع2 (عانالمقطق) عتمم ارعككم 02 1171لا أأككع01013) أكعمعرع كح .لال وعطءى 1 
,تأعكناكتااط وأهما عأطمع 4 إن مكل 1:6 1١‏ 346165 تك .من: .طباظ .دوع لودا .لما 
91-5 .مم ,1963 

عل تامقدمي .لها :1852 بكتموط .لت 1.١‏ ى1ناكأم عدم | اه كنممر6ا4ل ,.كآ ,رمددعك] 
136 ,51-60 ,27-31,32-44 ,21-27 .مم ,مع 19467 ,كعتلأث دلمعباظ رعسانوم .60 
.142-10 

-م0ره6 عم وع ,طباظ ,«/ه5ة1) بل معلل 26 5ع0ممعبيق» ,2 .1 رمع لكآ معبعءل110 
.1857-0 .مم ,(1956) 8 ءال »81 دا عل .لل عل ونرق !0016 

«00اشاقوع طباظ .«وعمعوعنلة عل وأمرماههة ها عل ماتاوء بز لهل تلهمتع0» ,معلا 
.47-3 .مم ,(1950) 5ل كما 
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نك لئاط .دون نوعلم زوأمقومىن-موتطقمة ممأعتلمم ذا عل مماوعيم وتلل ,ررعل] 
.55-73 .مم ,(11)1962 ,لامعال 

أ لاملاصطء؟ 00ق مه ذأاتل:1 أه عبنعه قاد م زوعووع جف ,للا بن بممممسعومع 
حدم ب(1988) 30 عامتماءةر مأنامودوائط عل لاه وع بطناظ .«كلعوسوه 1821 سرمم 
: 153-22 كدواع 

.«لقنا] صطال كه نإطمهدكماتام غطا هذ كعتائامم اه ععهام عطكى ,ل .1 .18 ,لقطاتوعومعم 
.246-78 .مم ,(1953) 15 ,كع هما .اك ا :به 0) ماه بقوع طامط 

ماهلا محعلهما .لهنا .ل عتاطنامه؟! مما اره وماد دم "مومحم ,صرعل] 
.9 م1966 .مع ,1956 .عمل معطمو 

مه دانه© أخآ أيقن! .طل..] اامعامن اده كزاة رش كدف ةا مطقرال-ام قراط ,له ' .500 
.3 .نا26105 ,(لؤلام )نال ,1136 5/1[ ../ا .هه ,ب 528206 

.978 ,دعنهت) أعآ ,مقط" اسل عطلة كال ما جأزاهم1 [,2::50 مطا] .5 .لا .سستاقك 
.1400/10 ,معتهت) اخآ ,أمليه؟ ادق كقاةبشبكطف 4 حا جأزله1 إ,:«ر04// .ممعل1 
.انوت لعا ,أمقدد؟! بط |...] [ة!'16 ,وإمكزهك_اه جآزاه1 إ.:دع10/ ,معق1 

967 .هعنهت) أعآ ,ف ,طم...] ١6117‏ ,مطةبةل-اه جتزاه1 ,دمعل] 

1 و وتكنةن) اتا راك ,أكقنن! ط [|..] 1611 5 1ق-ل-قل كقاقاةاإكامى حا عآزاه1 ,ع1 
7 ماعتقظ لقنه::-ات اجن[ طة11 إلقا1 5:1[ -له لاعة رأسملد8 نر.لا'.ة ,زجدة 
7ل ل» اال كأأماواكام ,طلا فينع رارم )١‏ كأ هعنام ,.1] وتعطصساظ نوما ى ,دلا ترد 
.49 ..ذكه للا ,عمقل ا عطااسهت ,مستله[ للع تومه" موزلم ممت هنر 
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الفصل الثامن 


تطور الفكر الروحى أو التصوف 
(من القرن الحادى عشر إلى الثالث عشر) 


١‏ - مدرسة ابن العريف 
(أ) تأثير ابن مسرة: 

كما ذكرنا أنفاء توجد وثائق تدل على وجود حركة تصوف إسلامى فى الأندلس 
منذ القرن التاسع. كذلك قلنا إن الصورة القكرية الأولى لتلك الحركة ظهرت فى مدرسة 
ابن مسرة وذلك فى القرن العاشر وبدايات القرن الحادى عشرء حيث شكل كل من 
أتبياع ابن مسرة والصوفيين فريقا من الصعب فيه التمييز بينهما. وبالقرب من مديتة 
بجانة ا08أناء56, والتى ذكرناها سابقا عند الحديث عن وجود مجموعة مهمة من أتباع 
ابن مسرة بهاء ظهر فى مدينة ألمرية المجاورة فريق باطنى صوفى تأثر فى أفكاره 
بالأفلاطونية الجديدة. ومن الواضح أن هذا الفريق كان قويا وله شخصيته المؤثرة لأن 
شيوخه بزعامة اليارجى هم فقط الذين تجرعوا وعارضوا حرق مؤلقات الغزالى على 
الملأ بعد أن أمر بذلك قاضى قرطبة ابن حمدين. 
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(ب) الأفلاطونية الصوفية الجديدة في أفكار ابن العريف: 


لقد كان ابن العريف!') فى الأصل صوفيًاء وكان فكره يتميز بخصائص قريبة 
كداءوإن كانت أكثر تطوراء لت التى عسى لابن مسرة. وقى حكابة ساس 
المجالس عالج طرق الوصول إلى "اتصال" وجدى مع الله من خلال المرور بالمقامات 
العشنرةا' !أو الاثنى عشرء وقد أبدى ترددا فى عملية إحصائها. هذه المقامات هى: 
الإرادة» والزهد والتوكل؛ والصبرء والحزن, والخوفء والرجاء. والشكرء والمحبة, 
والشوق (والتى يضيف إليها فى أحيان أخرى التوية» والعمل مع الله). ويبدو أنه كان 
قد كتب كتابه للميتدئين فقط؛ حيث ذكر أن المقامات العشرة الأولى تمثل مراحل 
الطريق للوصول إلى مقام الفناء. وكذلك بين أن كلا من المعرفة الصوفية والحب تمثل 
المقامات الخاصة بالعارفين الذين يتصلون بالله من خلال الوجد الفكرى, كما أوضح 
أن نيصل إلى المعرفة الحدسية يستطيع الوصول إلى الاتصال الصوفى مع الله . 
وأكد أن الله فقط هى الذى يوجد بشكل مطلقء وكل من حقق ذلك الاتصال أو يحبه أو 
يعمله أو يشعر به فإنه ليس منه وإنما هو من الله. وكذلك لا يوجد أى تشابه ممكن بين 
ذات الله وذات المخلوقات ؛ ولما كان الله هو وحده الموجود, والأشياء تمثل العدم؛ فإن 
الاتصال الصوفى مع الله يعنى» فى نفس الوقتء, أن نحوز كل شيئ ولا نحوز أى 
شىء##لهذا. فإن الامتناع - الزهد - الصوفى ليس مجرد الحرمان من اللذات 
فحسب؛ وإنما يعنى أيضًا الا يكون لنا شغل أو اهتمام إلا بالله. وان الصبر نفسه لا 
يمثل ما نعرفه (من معاناة) لأن الذى معه الله لا يحزنه شىء. ولا يخاف ولا يرغب فى 
شىء لأنه لديه كل شىء. والشعور - الإحساس- الوحيد الذى نحس به فى هذه الحالة 


(*) المقامات عنده عشرة وهى: الإرادة والزهد والتوكل والصبر والحزن والخوف والرجاء والشكر والمحبة 
والشوق. وهو يذكر أن الفاية المرجوة من وراء هذه المقامات جميعا هو الوصول إلى مقام الفناء . راجع 
محاسن المجالسء طبعة بالاثيوس؛ باريس عام 1577, صن /١‏ - 350. د. مدكور. 
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هو الحي الخالص. والفائق الجمالء والذى يتعذر وصفه لفتاء الإنسان فى الله. 
والحقيقة التى يتم بلوغها فى أثناء عملية التفكر فى الله هى البديهية التى فحواها أن 
المخلوقات تبقى بواسطة الحب الإلهى ويمكن لهم فقط أن يحبوه تفضلا منه . 


(ج) تأثير ابن العريف: 


لقد تواصل التوجه الروحى لابن العريف من خلال اثنين من أصحابه هما: أبويكر 
بن الحسين المايورقى(". وأبوالحكم بن برّجان"). ولا تختلف أفكار هذين الصاحبين 
فى الأمور الأساسية عن أفكاره. وأيضًا من بين تلاميذ ابن العريف نذكر أبا القاسم 
بن قسئى, والذى أسس فى مدينة سيلفيس ©51106", من إقليم الغربى رباطا. واعتبرت 
المجموعة التى كانت تقيم فى ذلك الرباط ابن قسى إماما لهاء وكانت هذه الجماعة؛ مثل 
جماعات أخرى مجاورة لهاء تمارس حياة دينية وفى نفس الوقت كانت تدافع عن 
الحدود البحرية للدولة!'). والآراء الخاصة بالجماعة المشار إليهاء والتى كانت تطلق 
على المبتدئين فيها اسم المريدين» كانت فى حقيقتها تمثل تقديما للفكر الروحى لابن 
العريف فى شكل يفهمه العامة, لكن كتاب أبى القاسم بن قسى "خلع النعلين: مارس 
تأثيرًا كبيرًا سواء فى أبى مدينء أو فى ابن عربى الذى شرح ذلك الكتاب. 


؟- أصول فكر ابن عربى: 


(أ) شيوخ ابن عربى: 


إذا كان ابن عربى قد ذكر عددًا كبيرًا من الزهاد والمتصوفة وعلماء العقيدة 
والفلاسفة بوصفهم شيوحًا له. فإنه من الضرورى أن نخضع تأكيداته لنقد يقلل من 
ذلك لعل قتمكا .معن لماه مكل مني الما نقتبو اق ورتين سن سراق 
وأبويحيى؛ وأبو يعقوب بن خلفء أثروا بشكل أكبر فى ابن عربى من خلال تجاريهم 
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التى تتخللها الكرامات أكثر من التأثير الذنى مارسوه من خلال تعاليمهم. بينما فى 
حياة الترحال التى عاشها ابن عربى أثرت أفكار صلاح البربرى وسيرته؛ وفى الناحية 
الدينية: كان صدى المصطلحات الخاصة بثبى العباس العُرينى كبيرا . وهو الذى يعتير 
مصدرا رئيسيا لقدر كبير من تعبيرات ابن عربى الصوفية؛ وكذلك أفكار أبى محمد 
المورورى. لكن التأثير الرئيسى يجب أن نبحث عنه فى مدرسة ابن العريف. 

فى عام ١194/516‏ زار ابن عربى مدينة ألمرية, وصادق الشيخ أبا عبد الله 
الغزال؛ تلميذ ابن العريف. وفى تونس درس كتاب "خلع النعلين" لأيى القاسم 
بن قسى على يد اين ذلك المتصوف. ولكن ما هى أهم من ذلك أنه عرف يعمق الأفكار 
الروحية لشعيب بن حسين الأنصارى المعروف بأبى مدين» الذى ولد نحو عام 
,؛ ويجب أن يكون قد مات عام 11917/0914, كذلك كانت له علاقة مع 
المشايخ الحزميين» مثل سريح وأبى محمد الزهرى وأبى بكر بن سيد الناس. إن هذه 
العلاقات والأستاذية النسبية ساهمت فى منح الصوفى المرسى تكوينًا قويًا وعميقًا 
فى التصوف وعلم التوحيد والفلسفة والذى كما هو منطقى سوف يُلاحظ فى مؤلفاته, 
وهذا لا يعنى على الإطلاق أن الممارسات الزهدية والوجدية الذاتية لمؤلفنا لم تساهم 
أيضمًا فى تلك المؤلفات . فمثلاً. نعرف أنه خلال فترة ما كرس وقته للتامل» حيث كان 
يعتزل الناس ويقيم فى المقابر وذلك ليتصل من خلال الصلاة بنفوس الأموات؛ وفى 
مرات كثيرة عاش حالة الوجد وهو بين القبور. وقد جلس على الأرض على الطريقة 
الشرقية؛ بينما كان يتحاور عقليا مع نفوس عالم الأرواح. 


(ب) تأثير ابن العريف: 


يعتبر تأثير الأفكار الأفلاطونية الجديدة فى التكوين الفكرى لابن عربى أمرا 
واضحا وبشكل ظاهر. فمثلاًء فى المقام الأول (من ناحية)؛ يحكى لنا عن شيخ إشبيلى 
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يدعى أيا عبد الله بن جابر من كابرافيفو 6360:8190 (رندة) والذى كان يتبنى أفكار 
المعتزلة . حيث يقول عنه إنه أقنع هذا الشيخ وجعله يتحول عن أفكاره وأنه قد تجادل 
معه فى بلدة رندة وفى إشبيلية حول موضوع "إذا ما كان الإنسان يمكن أن يستوعبء 
من خلال التشبه. خصائص الاسم الإلهى الباقى - الصمد"'. وتعتبر نصوص ابن 
عربى أهم من كل هذه العلاقات فى إثبات المعرفة التى كانت لديه عن مدرسة ألمرية, 
وقد اختار أسين بلاثيوس من بين تلك النصوص إحدى عشرة فقرة من كتاب 
الفتوحات” تبين علاقة ابن عربى بتلك المدرسة:؛ والمعرفة الكبرى التى كانت لديه عن 
آرائهاء وأكثر من هذا علاقة التلمذة الروحية التى تربطه بابن العريف, والذى أطلق 
عليه مرتين "شيخنا الروحى أبى العباس بن العريف الصنهاجىء أمير هذه الموضوعات 
- الشيخ والحجة فى هذه الأشياء'. ويمكن أن يختصر تأثير ابن العريف فى سبع 
تقاط رئديسية: 

-١‏ النقطة الأولي : تتمثل فى رفض أى علاقة تشابه بين الخالق والكائنات المخلوقة. 
حيث يتساعل ابن عربى قائلا : " فأى نسبة بين المحدث والقديم؛ أم كيف يشبه من لا 
يقبل المثل من يقبل المثل. هذا محال كما قال أبى العباس بن العريف الصنهاجى فى 
"محاسن المجالس" التى تعزى إليه. ليس بينه ويين العباد نسب إلا العناية؛ ولا سبب 
إلا الحكم, ولا وقت غير الأزل. وما بقى فعمى وتلبيس ... فالعلم بالله عزيز عن إدراك 
العقل والنقس إلا من حيث إنه موجود تعالى وتقدسء وكل ما يتلفظ به فى حق 
المخلوقات, أى يتوهم فى المركبات وغيرها قالله سبحانه فى نظر العقل السليم من حيث 
فكره وعصمته؛ بخلاف ذلك . لا يجوز عليه ذلك التوهم, ولا يجرى عليه ذلك اللفظ عقلا 
من الوجه الذى تقبله المخلوقات .(*) 


(*) الفتوحات - الجزء الأول ص ./١‏ (المترجم) 


2307 


"- النقطة الثانية حول صدور الكائنات المخلوقة : 


وليسس لأولية الكون إمداد لشىء فما ثم نسب الا العناية, ولا سيب إلا الحكم, ولا 
وقت غير الأزل هذا مذهب القوم؛ وما بقى مما لم يدخل تحت حصر هذه الثلاثة فعمى 
وتلبيس هكذا صرح به صاحب محاسن المجالس "(*) 


" - النقطة الثالثة تتعلق بأن التوجه الباطني يمثل هبة إلهية: 


إن الإشارة عند أهل الطريق تؤذن بالبعد أو حضور الفير. قال بعض الشيوخ 
تصريح بحصول المرضء وصورة المرض فيها أن المشير غاب عنه وجه الحق فى ذلك 
الغير .“000) 


4- النقطة الرابعة وهي أن طبيعة الإنسان قادرة علي تلقي النبوة والوصول إلي الكمال: 


كان شيخنا أب العباس بن العريف الصنهاجى يقول فى دعائه اللهم إنك سددت 
باب النبوة والرسالة دوننا ولم تسد باب الولاية, اللهم مهما عينت أعلى رتبة فى الولاية 
لأعلى ولى عندك فاجعلنى ذلك الولى . فهذا من المحقين الذين طلبوا ما يمكن أن يكون 
حقا لهم . وإن كانت النبوة والرسالة مما يستحقه الإنسان عقلا لكون ذاته قابلة لها. 
لكن لما علم أن الله قد سد بابها شرعا لم يسأله وسال ما يستحقه فإن الله ما حجر 
الولاية علينا "(***) 


(غء) المصدر السابيق ص غؤ5- المترجم 1 


(ععء) المصدر السايق ص ا المترجم . 


ره 


- النقطة الخامسة وهي أن الالهام أو المعرفة هي المقام الأعلى في طريق 
الاتصال مع الله: 


يقول ابن عربى: "إن هذا الذى أؤكده كان قد أكده ابن العريف أيضًا" . 


5- النقطة السادسة وتعالج الاتصال الصوفي مع الله: 


فضيلة كبرى فإنه يُحرم من حواسه الخاصة. ويبدأ فى أن يسمع ويرى مع الله وذلك 


بعد أن سمع ورأى بحواسه . 


- النقطة السابعة وتتعلق بأن الوصل الصوفي مع الله هو سبب 
الكرامات التي يقوم بها الصوفية: 


"إن الحالة الصوفية تحدث فى ذاتها عملية توقف فى دورة الحياة العادية 
للقوانين المادية, كما يؤكد ذلك ابن العريف الصنهاجى . 


(ج) تأثير ابن حزم: 

كذلك أسهم انتماء ابن عربى لابن حزم فى التكوين الأفلاطونى الجديد له. والذى 
أثبته أسين بلاثيوس» وهو ما يمكن أن يبدو شيئًا غريبًا نظرًا لظاهرية ابن حزم. ولكن 
فكر ابن حزم انتهى به الأمر للاندماج فى التيار الأفلاطونى المحدث الذى مثلت مدرسة 
ابن مسرة أصلا له. وينطلق كل من ابن عربى وابن حزم من فكرة الاختلاف 
الجذرى - التام - الذى يوجد بين الله ومخلوقاته؛ ويالتالى» ليست هناك فرصة للرأى 
القائم على التشابه - القياس- البسيط لمعرفة ذات الله انطلاقًا من الأشياء - أى 


509 


المخلوقات؛ ومن ثم فإن العقل المحض غير قادر على أن يعرفنا بأى شىء عن الذات 
الإلهية. ولهذا كان ابن حزم يرى أننا نستطيع فقط أن نعرف تلك الذات إذا توصلنا 
الاتري مادام تمد المتدات اب" الت تعرنم ]بن بدا الوح . وعلى 
الذى يبين لنا بشكل لطيف وخارق شيئًا عن الله. ومن ثم فانطلاقًا من هذا الفهم 
نستطيع أن نفهم معانى الأسماء الإلهية. 
وتأثير ابن حزم لا يمثل افتراض وإنما هو أمر ثابت وهناك أدلة تدل عليه هى: 
-١‏ من خلال شهادة ابن عربى نفسه. الذى اعترف بانتمائه لابن حزم الذى كان 


بثسيب الية. 


بابن حزم. 
"- لأنه عارض القيمة المرجعية للمذاهب الفقهية؛ وكذلك معيار القياس . 
4- لأنه شرح كتاب المحلّى ' وأخذ فقرات من كتاب "إبطال القياس" لاين حزم. 
5- ولأنه سار على خطى ابن حزم فى نظريته عن الأسماء الإلهية: 
أحدا اع يوا وبل العاف بن محده على بن جلقيدر در "*). إن الطريق الأكثر 
احتمالاً لأن نثيت بشكل فعلى ومادى - انتماء ء ابن عريى إلى ابن حزم يكون من 


() المصدر السابق - الجزء الثانى ص 5٠١7‏ .(المترجم) 
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خلال كل من سريح (وهو تلميذ مباشر لابن حزم) وأبى محمد الزهرى وأبى بكر بن 


سيد الناس. 


د ابن عربي والفلسفة : 


تعتبر الأفلاطونية العربية المحدثة هى مصدر الأقكار الفلسفية لابن عربى. وعلى 
الرغم من أننا نعرف, وذلك تبعا لما قاله ابن عريى نفسه. أنه عرف ابن رشدء فقد بدت 
له الطريقة العلمية للفيلسوف القرطبى جافة وغير كافية. وسبب اللقاء الذى تم بين 
المفكر القرطبى والصوفى المرسى كان هو حب ابن رشد للملاحظة المباشرة» حيث 
أيقظت الكرامات الصوفية التى كانت تحكى عن ابن عربى لديه نوعا من الفضول, 
ويبدى أن الفيلسوف قد استطاع أن يجعل والد الصوفى يبعث بابنه إلى منزله. 


ولا ويهة اى شك قن التمفظ الكبين الذى أبذا وابق عرمن نحو ابن رشت وفكزة: 
وقد كان هذا هو موقفه أمام الاتجاه الأرسطى العربى, والذى بدا له غير كاف بصورة 
جذرية. وفى مناسبتين - بالإضافة إلى نصيه عن ابن رشد - المذكورين فى الملاحظة 
الهامشية رقم 8 فى القصل السابع -. يصر ابن عربى على الحديث عن قصور كبير 
لمذهب أرسطى. فى المناسبة الأولى يشير إلى أرسطو. على الرغم من أن الأمر عبارة 
عن مؤلف منسوب لأرسطو على سبيل الخطأء وذلك عندما عالج السبب الذى من أجله 
ألْف كتابه " التدبيرات الإلهية ": 

حيث يقول : “إن سبب تأليقنا لهذا الكتاب هو ما يلى: إننى عندما زرت شيخى 
الروحى؛ العارف أيا محمد المورورى؛: فى مدينة مورون» وجدت فى منزله كتابا 
اسمه سر الاسرار "5668/0707 566/6407 الذى ألفه الفيلسوف لذى القرتئين 
[الاسكندر الأكبر الاسطورى]. وقال لى أبومحمد: إن هذا المؤلف يعالج الحكومة 
السياسية لهذه الإمبراطورية الدنيوية» وأنا أريد أن تحاول أنت أن تتفوق عليه؛ وذلك 
بأن تدرس الإمبراطورية التى تتمثل فيها سعادتنا. وافقت على طلبه, وفى هذا الكتاب 
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وضعت من الأفكار الخاصة بالحكومة السياسية أكثر من الافكار التى وضعها 
الفيلسوف فى كتابه, وذلك بدون حساب أننى, بالإضافة إلى ذلك؛ أثبت فيه بعض 
الأشياء التى لم يهتم الفيلسوف بمعالجتها فيما يتعلق بالإمبراطورية الكبرى؛ أو 
الكون الكبير. وقد كتبت هذا الكتاب فى أقل من أربعة أيام فى مدينة مورون. وحجم 
كتاب الفيلسوف هو ريع أو ثلث كتابى هذاء والذى أستفيد منه ليس لتعليم ساكن 
المدينة الذى يخدم الأمراء. وإنما أيضًا لفائدته الروحية لكل منْ يسلك الطريق إلى 
الكراة الأكرة: 

والمناسبة الثانية كانت بسبب حضوره دروس شيخ صوفى كان يقيم فى مدينة 
مرتشانةء وأشار فيها إلى المدينة الفاضلة للفارابى. 

' ولقد رأيت بعض أهل الكفر فى كتاب سماه المدينة الفاضلة رأيته بيد شخص 
بمرشانة الزيتون» ولم أكن رأيته من قبل فأخذته من يده وفتحته لأرى ما فيه. فأول 
شىء وقعت عينى عليه قوله وأنا أريد فى هذا الفصل أن ننظر كيف نضع إلها فى 
العالم ولم يقل الله. فتعجبت من ذلك ورميت بالكتاب إلى صاحبه وإلى هذا الوقت ما 
وقفت على ذلك الكتاب."(*) 


*- المسيرة الحياتية الروحية لابن عريى: 


الدينء والشيخ الأكبر وابن أفلاطون. ولد فى مدينة مرسية فى ١7‏ من رمضان عام 
>> من يولية عام 70١1١؛‏ من عائلة نبيلة وغنية ومثقفة ومتدينة. وتبعًا لمؤرخى 


(ع) المصدر السابيق الجزء الثانى ص ”7 (المترجم). 
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سيرته؛ فإن كلا من والديه. وكذلك أعمامه قد عرف - أشتهر - عنهم حياة الزهد 
والكرامات الصوفية التى منحها الله لهم. وعندما بلغ عمره ثمانية أعوام انتقل مع 
أسرته إلى إشبيلية حيث تلقى تعليما أدبيًا وفقهيًا وفلسفيًا ولاهوتيًا ممتاراء ويفضل 
ذلك» وبفضل علاقات أسرته, وبل نسبه حصل على وظيفة إدارية كاتيًا لحاكم إشبيلية. 
بعد ذلك بقليل تزوج يمريم بنت محمد بن عبدون بن عبدالرحمن من بجاية. وقد كانت 
هذه السيدة ذات علم وتقى. وقد كرست حياتها للزهد. وذلك تبعًا لما قاله ابن عريى 
نفسه؛ وريما تكون قد أثرت فى الموهبة الدينية التى أصبحت لدى زوجها قيما بعد. وإن 
كان من الضرورى أن نفكر فى أن ابن عربى قد يالغ بعض الشىء - وذلك عن قصد - 
عندما تذكر. بحزنء السنوات التى ضيعها فى شبابه؛ والتى لم يكن فيها اتحراف إلا 
دراساته الأدبية والشعرية؛ ورحلات الصيد على خيول عربية قوية وذلك فى الربوع 
الأندلسية الواسعة فى منطقة لورا ديل الريى 810 |06 018! وقرمونة 6812053. 


(ب) ميل ابن عربي للحياة الروحية: 


اتدل انو تومي الفا الروكنة نوه ةله 101 مسقنا لماو قت الى فا 
ههه نو القتدوة الضنفة ارومفة: ووعظطيا املد بالشفعة ,وان الكدرية الخاضنة بإصتارته 
بمرض خطير كاد أن يودى بحياته. وعندما وجدوه مغشيًا عليه. ظنوا أنه قد مات» فى 
حين أنه كان أسيرا لأضغاث أحلام (لكابوس).» كان قد اعتقد أنه يرى فيها الشياطين, 
إلى أن وصل به خياله إلى أن يرى كائنا جميلاء له جمال براق»: يبعد عنه تلك الرؤى 
الشيطانية» وقال له إنه سورة يس [ السورة رقم 51 فى القرآن] التى كان أبوه - فى 
تلك اللحظة - يقرأها ليُسلم نفس ابنه لله. حيث كان يفترض أنه قد مات. ويعد أن 
شفى - بمعجزة - بدأ ابن عربى حياة روحية بلغت الذروة بتحوله النهائى؛ والذى 
حدث عندما تأمل موت والده. والذى تم بشكل مثالى. لكن رؤياه الوجدية كانت تعود 
لأيام مرضه الخطير. حيث تمتع فى ذلك الوقت بكرامات ومكاشفات على قدر كبير من 
الروغة وقد كجول مذ كنيانه إلى 'قواطن فى عامينة العالء المادى لعافة الناس, 
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والعالم التخيلى والمخصص للأفراد الذين يسلكون طريق المعرفة الروحية, وذلك يسبب 
قدرته الروحية الفائقة ومعارفه الصوفية. 

وإذا كان تأثير ذكرى نظام (الفتاة المكية التى أوحت له بحب أقلاطونى كبيرء 
حيث تحول بعد ذلك إلى حب إلهى) فى حياة ابن عريى العاطفية لا يبدو كبيراء فريما 
يعود الفضل فى بدايات حياته الروحية إلى امرأتين أخريين : وهما ياسمين من 
مرشاتة: وقاطمة من قرطية: وذلك تعن تاشر امهو هته آنا خاطية فقن كانت سكل له 
أمّا روحية, حيث سار على تعاليمها لمدة عامين. ويقول ابن عربى إنه على الرغم من 
أنها كانت تبلغ من العمر تسعين عامًا فإنها كانت ذات وجه نضير لا يبدو عليه علامات 
الكبر» وخدود متوردة كما لو "كانت فتاة عمرها أربعة عشر عاما". ويصفها بأنها 
ود سكس + :وحدؤنطة مكالية ووذات كراجات 9 مصصى» ركان لذكيا كدر علق 
ظواهر غير معتادة مثل توارد الخواطرء وقدرة كبيرة على استدعاء العالم الروحانى 
لدرجة أنها وصلت إلى تجسيد سورة الفاتحة. 

وفى كل الأحوال؛ وعندما كان عمر ابن عريى - بالكاد - عشرين عاماء عام 
١0م‏ كان قد أصبح عضوا فى طريقة صوفية حيث كان يؤدى بإخلاص 
المجاهدات الزهدية؛ وذلك ليحقق تقدمًا سريعًا فى طريق الكمال الصوفى؛ ويلوغ أعلى 
درجات الكمال الزهدى؛ وذلك كشرط لتحقيق الوصل الوجدى. لقد أدى ذكاء ابن 
عربى - وذلك بالإضافة إلى حماسه الذى لا يفتر ورغبته فى الحياة الروحية - إلى أن 
يتم هذا التقدم بسرعة كبيرة جدًاء حيث حصل جزاء لذلك على كرامات رائعة وحالات 
من الوجد والرؤى. وفى هذا الطريق الخاص بالكمال الروحى؛ قوى ابن عربى نقسه 
من خلال التعلّم, والتعامل مع العديد من شيوخ الحياة الروحية حيث تلقى منهم: وذلك 
تبعًا لاعترافه هو, تعاليم وتجارب رائعة. بالإضافة إلى ذلك أتيحت اه الفرصة أن يكون 
شاهدا فريدًا للعديد من الظواهر الخارقة للعادة» ومن ذلك يذكر التواجد فى أكثر من 
مكان فى وقت واحد, والرؤية عن بُعدء واستحضار الماضى والحاضر والمستقيل 
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الخاص بالعالم العلوى: وتوارد الخواطر والتجسد وعلاج لحالات ميئوس منها ويشكل 
وتعتبر شهادة ابن عربى مهمة جدا لمعرفة الحياة الروحية الأندلسية حيث يعطينا 
رؤية حية جداء ويُضاف إلى ذلك القيمة السيكولوجية لملاحظاته الشخصية. ولهذا 
تجرأ وكتب: 
"إنى ما أعرف منزلاء ولا نحلة, ولا ملة إلا رأيت قائلا بهاء ومعتقدا لهاء ومتصفا 
بها باعترافه من نفسه. فما أحكى مذهباء ولا نحلة إلا عن أهلها القائلين بها "(*) 


(ج) سنئوات الترحال: 


إن رغبة ابن عربى فى المعرفة. وحبه لأن يجرب كل نوع من العقائد والحالات 
الروحية أدت به إلى (أن يعيش) حياة طويلة ممتدة من الترحال» حيث قطع الأندلس 
طولاً وعرضاء ثم بعد ذلك شمال إفريقياء ويعد ذلك المشرق. ففى عام 60/087١١م‏ 
نجده فى مورون 810:00 ويعد أن يقطع كل أقاليم الوسطء من المرية إلى الغرب 
(1191/05) يقيم فترة طويلة فى بجاية حيث تلقى العلم على يد أبى مدينء والذى 
اعتيره دائمًا شيخه الكبيرء سواء بسبب معارفه الاصطلاحية الدقيقة بأحوال الصوفية 
وكذلك لكراماته الرائعة والأسطورية. ومن بجاية انتقل إلى تونس حيث درس على يد 
أحد أبناء الشيخ أبى القاسم بن قسى. 

وتبعًا لرأى كاتبى سيرته. فقد حدثت لابن عربى الرؤية الصوفية الثانية فى 
تونس : حيث كان على ظهر مركبة راسية فى ميناء تلك المدينة. وشعر بألم شديد 
فى بطنه أجبره على الصعود إلى السطح. وعندما اقترب من السطح لاحظ فى ضوء 
القمر إنسانًا يقترب من السفينة سائرًا فوق الماء. وعندما أصبح بالقرب منه, وقف ذلك 


)م( المصدر السايق الجزنء الثالث - ص ١ه5--‏ المترجم ٠.‏ 
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الشخصب على قدم واحدة ورفع قدمه الأخرى ليبين له أن نعل الحذاء كان جافًا وغير 
مبتل وبعد ذلك وقف على قدمه الثانية ليبيبن لابن عربى أن قدمه الأخرى أيضمًا غير 
مبتلة. ؤيعد أن تحدث مع ابن عربى بعض الوقت. والذى كان لا يعرف كيف يخرج من 
دهشته, عاد بنفس الطريقة التى جاء بها حيث اختفى على بُعْد ميلين من الميناء. حيث 
قطع تلك المسافة فى لحظات معدودة!*). 

وعندما عاد ابن عربى للأندلسء أقام فترة فى إشبيلية حيث حدثت له تجربة 
أخرى من أفضل تجاربه روعة. ففى إحدى المناسبات؛ عندما كان مضطجعا فى وقت 
صلاة ألظهر فى المسجد الجامع فى تونس ألّف أبيانًا من الشعر والتى لم يكتبها لأحد 
ولم يقرأها على أحد. ولكن عندما وصل إلى إشبيلية اقترب منه شابء لم يكن يعرفه 
حتى ذلك الوؤقك, واتششدة يشكل حرفئ تلك الأبيات. وما تفجب: اين عرفى مما حدة: 
نال الشاب عما إذا كان يعرف مؤلف تلك القصيدة, فأجابه الشاب أنه محمد بن 
عربى والذى لا يعرفه شخصيًاء وأن معرفته لتلك الأبيات يعود سببها إلى أنه فى نفس 
ذلك المساء وفى نفس تلك الساعة التى كان فيها ابن عربى يؤلفها فى تونس. ظهر رجل 
مجهول وآخذ ينشد تلك القصيدة أمام فريق من الشبابء كان ذلك الشاب من بينهم, 
وقد أعنجبه هذا الشعر لدرجة أنه توسل إليه أن يكرره عليه حيث كتبه وحفظه فى 
ذاكرته كعد دللانران ذلك الشسدمن هر الذئ أخيره مان مولق هذه القصعدة فو انث 
عربئ؛ وأنه فى هذه اللحظة يؤلفها فى تونس بدون أن يعرف عن ذلك المجهول أى شىء 
أكثر من هذاء حيث إنه اختفى فى الحال فجأة بدون أن يترك أثرًا. 

وفى عام ١111/05م‏ سافر إلى فاس حيث كان يتنقل بينها وبين إشبيلية وذلك 
حتى عام ١١197./097‏ وفى المدينة المغريية» أخذ يتردد على الجماعات الصوفية حتى 


(*) وقد بين فى تعليق له على هذه الحادثة أنه عرف أن ذلك الشخص هو " الخضر".د/مدكور. 
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وصل إلى تكوين طريقة خاصة به. زادت من شهرته ومن الأعمال الرائعة التى كانت 
تُحكى عنه. حيث وصل إلى أعلى درجة فى سلم الكمال الروحى. لكن الرجعية 
السياسية التى ميزت نهاية حكم أبى يعقوب يوسف المنصورء وكذلك القبول القليل 
لنظام الموحدين للحركات الدينية الشعبية؛ أثرت بكل تأكيد على ابن عربى الذى قرر أن 
يجعل بينه وبينهم أرضًا وبحرا حيث انتقل إلى المشرق. 


وقد اتفق كل من ابن عربى وكاتبى سيرته على القول إنه - تقرييًا - لم يكن هناك 
فى المغرب ما يمكن أن يتعلمه ابن عربى, ولهذا فقد قرر السفر إلى المشرق؛ لكن 
تواريخ السفر مشكوك فيها. بالإضافة إلى ذلك. وفى أواسط عام -,١154/595‏ 
وبالتحديد- عندما انتهى نفى ابن رشد وعاد إلى مراكشء عاد ابن عربى مرة أخرى 
إلى شمال إفريقياء حيث حضر جنازة المفكر القرطبى الكبير ونقل جثمانه. وسوف 
يصف ذلك قيما بعد. بعد ذلك عاد إلى شبه الجزيرة الإيبيرية وزار مرسية: المدينة التى 
ولد فيهاء لآخر مرة. وقضى بعض الأيام فى غرناطة ثم أقام فى ألمرية حيث أخذ يتردد 
على الشيخ المشهور أبو عبد الله الغزال. وكان تلميذًا لابن العريف. ويبدى» إذن» أن 
ابن عربى كان قد قرر توديع كل مدن الأندلس التى لها علاقة بحياته السابقة؛ وأن يبدأ 
رحلته الحاسمة التى حدثت عام ١/0937‏ ١٠1ام.‏ 


بدأ ابن عربى رحلته نحو المشرق فى مراكش حيث حدثت له رؤية رائعة» رأى 
فيها عرش الله. والذى كان موضوعًا على أعمدة تشع نارًاء والذى ظله العظيم يجعل 
من الممكن (حدوث) الرؤية الوجدية للذين يصلون إلى ذلك المقام العظيم, والذين 
يعيشون هكذا لذة روحية فائقة الوصف والجمال. وحول عرش الله كانت تطير طيور 
غريبة؛ وقد أبلغت إحدى هذه الطيور وكانت ذات جمال فريد ابن عربى أن الله يأمره 
بالرحيل إلى المشرق؛ ولكن على أن يزور مدينة فاس أولاً حيث سيجد صاحيًا له يدعى 
محمد الحصر؛ والذى يجب أن يصاحيه فى رحلته. ولكن يجب أن نأخذ فى الاعتبار 
لكى نقيس بصورة جيدة المعنى الحقيقى لهذه الرحلة الروحية لابن عربى, أنها لم تكن 


|) 


تعنى فقط الابتعاد عن إمبراطورية الموحدين وأداء فريضة الحج وإنما التوجه نحو 
المشرق الروهو. 


د سنوات مكةء وحبه الصوفي لنظام : 


إن الرحلة الطويلة إلى مكة سوف نتقدم له فرصة جديدة لتوسيع معارقه ونشر 
شهرته وزيادتها. فقى عام 551/١٠12١.ء‏ من ببوجيًا(يجاية). وفى عام ١7١1/6094‏ 
توقف فى تونس حيث حدث له حدث رائع : فبعد أن دخل ابن عريى المسجدء وشرع 
فى أداء الصلاة الراتبة» أطلق بطريقة غير واعية صرخة عالية حيث أغشى على كل من 
سمعه داخل وخارج المسجدء ولكن بدون أن يُصاب أى منهم بأذى. بعد ذلك بقليل تابع 
رحلته؛ حيث فقد صاحبه محمد الحرصء ثم توقف فى الإسكندرية والقاهرة لكى يصل 
بعد ذلك إلى مكة؛ حيث كانت قد سبقته شهرته. وتعرف ابن عربى فى مكة على الفتاة 
الشهيرة التى تدعى نظام؛ وهى ما سوف يبدى جانبًا آخر لفكر ابن عربى . 


حيث كتب ابن عربى: 


"أما يعد فإننى لما نزلت مكة سنة خمسمائة وثمان وتسعين (88 عند كروث) ألفيت 
بها جماعة من الفضلاء. وعصابة من الأكابر الأدياء والصلحاء بين رجال ونساء. ولم 


أر فيهم مع فضلهم مشغولا بنفسه .... مثل الشيخ العالم الإمام .... زاهر بن رستم 
ا وأحته فخر النساء بنت رستم .... وكان لهذا الشيخ بنت عذراءء طفيلة هيقاء. 
الطرف. عراقية الظرفء إن أسهيت أتعيت, وإن أوجزت أعجزت: وإن أفصحت 


أوضحت .... ولولا النفوس الضعيفة السريعة الأمراض السيئة الأغراض لأخذت فى 
شرح ما أودع الله تعالى فى خلقها من الحسن وفى خلقها الذى هو روضة المزن, 


شمس بين العلماء. بستان بين الأدياء. حقة مختومة. واسطة عقّد منظومة. يكيمة 
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دهرهاء كريمة عصرهاء عالية الهمم, سيدة والديهاء شريفة ناديهاء وبيتها من العين 
السواد. ومن الصدر الفؤادء أشرقت بها تهامة, وفتح الروض لمجاورتها أكمامه, 
فنمت أعراف المعارف, بما تحمله من الرقائق واللطائف. علمها عملهاء عليها مسحة 
ملك وهمة ملكء فراعينا فى صحبتها كريم ذاتهاء مع ما انضاف إلى ذلك من صحبة 
العمة والوالد. فقلدناها من نظمنا فى هذا الكتاب أحسن القلائد. بلسان السيب 
الرائق» وعبارات الغزل اللائق ولم أبغ فى ذلك بعض ما تجده النفسء ويثيره الأنس من 
كريم ودهاء وقديم عهدهاء ولطافة معناها وطهارة مغناهاء إذ هى السؤال والمأمول, 
والعذراء البتول. ولكن نظمنا فيها بعض خاطر الاشتياق من تلك الذخائر والأعلاق» 
فأعربت عن نفس تواقة, ونبهت على ما عندنا من العلاقة, اهتماما بالأمر القديم, 
وإيثارا لمجلسها الكريمء فكل اسم أذكره فى هذا الجزء فعنها أكنى: وكل دار أنديها 
فدارها أعنى, ولم أزل فيما نظمته فى هذا الجزء على إلايماء إلى الواردات الإلهية, 
والتنزلات الروحانية والمناسبات العلوية. جريا على طريقتنا المثلى: والله يعصم قارئ 
هذا الديوان من سبق خاطره إلى ما لا يليق بالنفوس الأبية, والهمم العلية المتعلقة 
تالأمون الشعاوية "0 

وعلى الرغم من نبل أغراض ابن عربى فإنها لم تتحقق وألّف كتاب * ذخائر 
الأعلاق". وذلك ليضع حدا للتفسيرات السيئة؛ وليفسر كتاب “ترجمان الأشواق:: 

"وكان سبب شرحى لهذه الأبيات أن الولد يدر الحبشى والولد إسماعيل بن 
سودكين سالانى فى ذلك وهو أنهما سمعا بعض الفقهاء بمدينة حلب ينكران أن هذا 
من الأسرار الإلهية» وأن الشيخ يتستر لكونه منسويا إلى الصلاح والدين فشرعت فى 
شرح ذلك ... فاستخرت الله تعالى تقييد هذه الأوراق وشرحت ما نظمته بمكة 
المشرفة, وجعلت العبارة عن ذلك والغزل والتشبيب لتعشق النفوس بهذه العبارة فتتوفر 


هن 42 


09أ| 


. كلما أذكرهماجرى ذكرهأو مثلهأن تفيما 


منهأمسرر وأنوار جلت أو علت جاء بهاربالما 
لفؤادىأر فؤادمن له مثل مالى من شروط العلما 
صمفةقدسيةعلوية أعلمت أن لصدقى قدما 
فاصرف الخاطر عن ظاهرها واطلب الباطن حتى تعلما (*) 


الدواعى على الإصغاء إليها وهى لسان كل أديب ظريف روحانى لطيف 

والانطباع الذى أحدثته الفاتنة نظام فى روحه كان كبيرًا حيث نسب إلى صورتها 
إبداع تلك الأبيات: 

قال الشيخ رحمه الله فمن ذلك حكاية جرت فى الطوافء. كنت أطوف ذات ليلة 
بالبيت فطاب وقتى وهزنى حال كنت أعرفه ...فحضرتنى أبيات فأتشدتها أسمع بها 
نفسى ومن يلينى ... فلم أشعر إلا بضرية بين كتفى بكف ألين من الخزء فالتفت فإذا 
معنى ولا أدق إشارة ولا أظرف محاورة منها, قد فاقت أفل زمانها ظرفا وأديا وجمالا 


ومعرفة ".(**) 


(ه) سنوات دمشق: 


0م ومنها انتقل إلى الموصل, حيث تلقى هناك دلائل تؤكد بلوغه الدرجة 


)ع( محيى الدين بن عربى - المصدر السابيق ص 4-ه, 
(**) المصدر السابق ص ”. 


0آ14 


العليا بوصفه تلميذا للخضر. بعد ذلك بعامين. سافر إلى القاهرة حيث أقام فيها فترة 
طويلة. وكان فيها على اتصال وثيق بالجماعات الصوفية حيث حدثت له (كرامات) 
وظواهر رائعة؛ جلبت عليه الإدانة والاضطهاد من قبل الفقهاء. وأودع فى السجن. 
وعند خروجه من السجنء وذلك بفضل النفوذ السياسى لأحد أصحابه: عاد إلى مكة 
عام 1707/1.4م. بعد ذلك انتقل إلى "قونيه": وقد تمتع هناك بحماية السلطان 
السلجوقي. حيث سافر من الأناضول إلى أرمينياء ثم عاد فى عام 4١1/5؟12١م‏ إلى 
بغداد. وفى عام ١١4/1١7١م‏ رحل إلى مكة. وفى الفترة من ذلك العام إلى عام 
4ح قام بالعديد من الرحلات إلى الجزيزة العربية وسوريا. بعد ذلك بعامين, 
انتقل إلى العاصمة السورية وذلك استجاية لدعوة السلطان السلجوقى فى دمشق وهو 
الملك المعظمء ابن أخو صلاح الدين, حيث أقام فى دمشق حتى نهاية حياته والتى 
حدثت فى 28 من ربيع الثانى عام ١7/754‏ من نوفمير عام ٠1784م.‏ 

وقد سمحت له الحماية؛ التى أسبغها عليه الملك المعظم؛ والذى جاء من بعده الملك 
الأكبوف«تهداء سرئحة كانت صدرونة بالقية له د لأنه نوو أن سه كانت قد 
تدهورت بسبب تقدم العمر ويسبب الظواهر الوحدية غير المعتادة التى كانت قد حدثت 
له وسكت نكناة الحؤلة الف عاشيا :فى 'الممهراءالشوينة وكدلك شححت مشا عدة 
هذين الملكين الأخيرين» وقد وصل الأمر بأحدهما إلى أن يستضيفه فى منزله؛_بالراحة 
اللازمة لكى يواصل كتابة بعض مؤلفاته الكبيرة» مواصلا - فى نفس الوقت - ممارسة 
أستاذيته الصوفية. وعند موته, دفن فى ضاحية الصالحية. ومازالت مقبرته التى دفن 
فيها بعد ذلك اثنين من أبنائه. محفوظة وموضع تبرك وتقديس. وقد أمر السلطان 
العثمانى سليم الثانى ببناء مدرسة فوقهاء حيث يحتفظ فيها بضريحه. وأنشا أيضا 


(و) كثرة مؤلفات ابن عربى وطبيعتها: 


لقد كان الإنتاج الأدبى لابن عربى رائعا و عظيما, ولكى نجد 3 شيئا يمكن أن 
نقاوكة اما ققضي ان تعؤو ال محدوعة كفن أرميطة فى محال الفكن او االكيوه الفظيه 


عه 


والمتعدد الجوانب للويى دى بيغا(", فى التاحية الأدبية. وقبل وفاته بسبعة عشر عاماء 
وعندما لم يكن قد كتب - بصورة نهائية - كتابه الضخم "الفتوحات” استطاع أن يقول 
إن كتبه تزيد على الأربعمائة. وإذا صدقنا كاتبى سيرته الشرقيين» فإن عدد مؤلفاته 
يصل إلى ألف كتابء. ويتجاوز عدد الأعمال المطيوعة والمخطوطات التى ذكرها 
بروكلمان المائتين. وتبعًا لرأى عثمان يحيى:؛ ينسب لابن عربى خمسمائة وخمسون 
مخطوطة مختلفة من الكتب, منها أربعمائة مخطوطة تنسب إليه بدون أدنى شك. 
بالإضافة إلى ذلك فإن هذا القدر الضخم من المؤلفات ليس عبارة عن مطبوعات أو 
رسائل صغيرة أو مجموعات شعرية ... إلخ على الرغم من أن الكثير من مؤلفاته 
ينطبق عليها ذلك التوصيف, على العكسء فإن واحدا فقط من هذه الكتب, وهو كتاب 
"الفتوحات" المذكور يتجاوز عدد صفحاته الأربعة آلاف صفحة:؛ مكتوية بحروف 
صغيرة» حيث يتكون من ١‏ أجزاء كبيرة: بها /1؟ سفراء ويتكون من خمسمائة وستين 
فصلاً الكثير منها طويل جداء ومسبوقة بمجموعات شعرية. وعلى الرغم من كل هذاء 
وبدون أى رغبة فى المزاح كتب ابن عربى قائلاً: 

"على الرغم من طول واتساع هذا الكتابء وتعدد أجزائه وفصوله فإننا لم ننته فيه 
من معالجة الأفكار التى لدينا عن الطريقة الصوفية ولا حتى واحدا منها . لقد اقتصر 
مجهودنا على أن نضع ويصورة مختصرة شيئا من الأسس الرئيسية التى تعتمد عليها 
الطريقة فى شكل مختصر . 

إن مجمل مؤلفات ابن عربى تشتمل على موسوعة فلسفية ولاهوتية وفقهية 
وخاصة بحياة الزهاد وصوفية وزهدية وأدبية وشعرية حقيقية ذات أبعاد ضخمة. 
وكتاب"الفتوحات” الذى سبق أن ذكرناه, وكتاب " الفصوص" يمثلان مختصرات, لا 
تقل حقيقة فى أى شىء يتعلق بمحتواها الخاص بال معرفة عن المختصرات الخاصة 


ع( لويى دى بيغا واد وككا ) مؤسس المسرح القومى الإسيانى وعملاقه. عرف عنه كثرة إنتاجه حيث 
ينسب إليه ١٠٠‏ عمل مسرحى تقريبا....الخ - المترجم . 
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بكبار المفكرين اللاتينيين الذين عاشوا فى العصور الوسطى. ورسالة القدس تمثل 
وائكدة كل أكدر مجدرفات سين الزفات'فى الجالم الإسلايسن تحييه ركد هذا 
النوع بوفرة؛ وهى ذات قيمة تاريخية فريدة لمنْ يرغب فى أن يعرف الحياة 
الروحية للإسلام فى رمن الصوفى المرسى. ولكن عبقرية ابن عربى لا تقتصر على هذه 
المجالات, التى يأتى الأسلوب الأدبى فيها فى المقام الثاني وذلك لتغير مجال التأليف. 
فت كن الرقة: مكبر ابو عريي. شاع را ذا مسكوي مقتول: وله إفاع تعر 
غزير. موزع على كل مؤلفاته الكبيرة» أو مجموع فى كل من ' ديوانه أو فى 'ترجمان 
الأشواق: وهى مجموعة الأشغاز العاظفية التى أوهاها ل حال نظاء؛ وفيها 
ينشد الحبء وقد تحول إلى الحب الإلهى ولكن من خلال مصطلحات رمزية وحسية 
وغرامية بشكل كبير. وقد خصص كتاب الذخائر للتفسير الرمزى لتلك الأشعارء وهو 
سابقة قديمة لما سيكون عليه فيما بعد نثر القديس خوان دى لاكروث(يوحنا 


الصليبى)!*). 


4- فكر ابن عربى المعرفى والميتافيزيقى : 
(أ) كيفية المعرفة : 

على الرغم من أن ابن عربى قد عرف فكر الافلاطونية المحدثة بطريقة غير 
مباشرة. فإن تكوينه الفلسفى كان أكثر من كاف لكى يستطيع أن ينظم تجاربه 
الصوفية. ولم يكن بوسع ابن عربى - بدون الفلسفة الأفلاطونية المحدثة - أن يتجاوز 
ذرجة كوته شاذليًا عادرا» الى جرد نوراتق كذلك لم يكن بوسعه وضع بنية باطنية لكن 
من كتابيه "الفتوحات وأالقفصوصض وذلك من خلال المفهوم التقايدى الخاص بالفكر 
التوفيقى الاقلاطونية المحدكة: لكن هذه الصياغة تحتوئى على طريفة زوحية أمسيلة. 


(») انظر موسى بن ميمون - المرجه السابق ص ١5‏ |المترجم) 


فمكلا؛ الممرفة كتاسشن على القاعدة الخاضنة يه موجن فقظ رركا من الذات:اذات 
تكون بذاتها وذات مخلوقة. حيث يقول: 

إن هذه الأفكار البسيطة تحتوى. مع ذلك. على أسرار رائعة وغامضة لها 
علاقة وثيقة بقضية معرفة الله ووحدانيته, وكذلك مع معرفة العالم, والدرجة التى 
يشغلها فى نظام الذات, لان الله قدر أن يصل عباده إلى السعادة من خلال الإيمان 
والعلم فقط ." 

والأولى - أى الإيمان - تتمثل فى قبول العقل للأشياء المنزلة من قبل الله إلى 
أنبيائه. والثانية - أى العلم - تشمل المعارف التى يظهر بشكل بديهى مدى حاجة 
(الإنسان) إليهاء وهى تنقسم إلى محسوبسة وقابلة للإدراك - ومدركة. والمعرفة الحسية 
هى طريق بسيط نحو المعرفة. ويعتمد عليها كل من المعرفة المنطقية وقبول الإيمان. 
وكذلك؛ فعلى هذين الاثنين يعتمد العلم النهائى أو المعرفة؛ التى تتمثل فى نور يمنحه 
الله للإنسان ويسمح له بالتخلى عن كل طرق المعرفة الأخرى. 

والمعرفة عندما يتم إدراكها بهذا الشكل لها مرتيتان: الأولى: المعارف التى يمكن 
أن تكون مدركة - بأى شكل - بواسطة الحواس ؛ والثانية: المعرفة التى لا تُدرك 
بواسطة الحواس وكذلك لا يمكن أن تدرك على الإطلاق. والأولى تمثل إحدى الطرق 
التى تقود إلى المعرفة فى معناها الصحيح والحقيقى, وعلى هذه الطريقة تقوم كل من 
المعرفة العقلانية وقبول نفس الإيمان. لكن العلم الحقيقى والنهائى هو المعرفة التى 
تتمثل بشكل أساسى فى نور علوىء والذى يتكرم الله بمنحه للإنسان عندما يكون 
جاهرًا بعد قطع طريق طويل صاعد. وعندما يحصل الانسان هذه المعرفة العليا - 
السامية - فإنه يستطيع أن يستغنى عن الطرق الباقية من المعرفة ويدرك من خلال 
احدى ملكاته فقط كل المعرفة. 

وبعد أن يخلط ابن عربى المادة الفكرية المأخوذة من الأفلاطونية المحدثة التى 
يتغذى منها مع روحانيته الصوفية الخاصة:؛ يقرر ما يلى : 
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"تفكسر الأشياء المعرقية + القابلة للمعرقة > متعددة فى زاتها يسيب أن الأفعال 
التى يتم من خلالها الإدراك هى أيضًا متعددة . و(هذا الأمر صحيح) حتى لو كان 
للأفراد الذين كرسوا حياتهم وأسلموا أنفسهم للتامل الميتافيزيقى فى هذا الموضوع 
رأى مختلف. ومع ذلك, فإننى أرى أن ذلك التعدد فى الإدراكات لا يكمن سيبه فى 
النظر إليها على أنها محض إدراكاتء وإنما للطبيعة الخاصة التى تميز كل واحد منها. 
وقد وهب الله لكل ذات (معرفية) قابلة للادراك ملكة معرفية خاصة تستطيع أن تصل 
إلى الجزء المعتاد فقط - العادى - لتلك الذات؛ بمعنى. ما يمثل ظاهرهاء وليس 
جوهرها ولا الجزء الذى يظهر. وقد قدر الله. بالإضافة إلى ذلك؛ أن يوجد فاعل واحد 
مستقبل لتلك الأشياء المدركة؛ حتى ولو استخدم فى ذلك وسائل إدراك متعددة, والتى 
هى ستة: السمع. والبصرء والشم. والحسء والذوق. والعقل أوالفهم. وكل هذه 
الوسائل الست, ماعدا الأخيرء يعرقون الأشياء بشكل ضرورى. وقد أخطأ كل العلماء 
فى هذا حيث نسبوا الخطأ للحواسء فى حين أن الأمر ليس هكذاء لأن الخطأ يقع 
عندما يتم إصدار حكمًاء وكذلك يقع ممن يرى رأيا.” 

ويمكن للمعرفة الفكرية أن تعمل بطريقتين فى حالة معرفة ذلك الذى لا يكون 
محسوسًا يمعنى الكلمة. هاتان الطريقتان هما: الأولى؛ وهى تتم بشكل ضرورى 
أو فطرىء وذلك عندما يتعلق الأمر بالمبادئ الأولى؛ والثانية: تتم بشكل غير فطرى, 
وفى هذه الحالة تكون قد تمت عملية تدريب سابق للحواس الخمس والذاكرة. وكذلك 
فى حالة المعرفة الفكرية لا يكمن أصل أخطاء معرفتنا فى الفعل المعرفى الأول الذى 
نعرف الأشياء من خلاله. وإنما فى الفعل الثانى المنعكس والذى من خلاله نحكم على 
مدى توافق - مناسبة - الفعل الأول. فى هذا المعنى يمكن أن نقول إن الحواس معتبرة 
فى ذاتها لا تخطئ سواء فى عملية إدراك ما هو قابل للإدراك وكذلك فى التفكير فى 
المبادئ الأولى. فمثلاً؛ إذا تذوقت نوعا من الحلوى المصنوعة من السكر فيجب أن يكون 
طعمه سكريّاء ولكن او أننى عندما تذوقته وجدته مرًاء ومازلت أؤكد أنه عبارة عن 
حلوى من السكر؛ فسبب ذلك أنه حدث فعلان معرفيان: واحد أولى ومطلق؛ وهى الذى 
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من خلاله أدرك المرارة» والآخر ثانى وانعكاسىء وهو الذى يخبرنى أن ذلك الذى 
تذوقته ليس مرارة السكرء وإنما هى لعاب أى مادة أخرى لمست فى هذه اللحظة 
عضو التذوق الخاص بى. إن الفعلين المعرفيين يتفقان فى قبول الظاهرة المعرفية 
الخالصة:؛ وهى إدراك المرارة» ويختلفان عند تحديد سبب إدراك الطعم المر المشار إليه. 
وهكذاء فإن العصمة - عدم الخطأ - المعرفية للحواسء والتى تنتمى إليها الصفات 
الحسية مثل المرارة فى المثال السايقء لا تتجاوز الحواسء ويبيقى العقل خاضعًا 
لإمكانية الخطأ. 


(ب) أقسام الذات: 


انطلاقا من التراث الأفلاطونى الجديد؛ يرى ابن عربى أن الذات تنقسم إلى 
نوعين أساسيين: النوع الأول ويتمثل فى الذات الممكنة فحسب.ء والنوع الثانى وهو 
الذات الواجبة الوجود. ومفهوم الذات الممكنة فحسب يمكن الوصول إليه بطريقتين: 
أولاً: الطريقة الإيجابية والتى تتمثل فى تقليل هيئة الذات من خلال إضافة العدم إليها؛ 
وفى هذا الصدد فإن مفهوم الذات الممكنة هو تلك التى يمكن أن تكون أو لا تكون؛ 
ثانيًا: الطريقة السلبية ومن خلاله يعرف الذات الممكنة فحسب بأتها ما هى ليست يذات 
أى عدم . ومن هنا يقرر ابن عربى تعريف الذات الممكنة فحسي بأنها: 

"هى الحيرة بين الذات (الوجود) أو اللاذات (العدم) بسيب تأرجحها بين 
الطرفين؛ وهكذا يتبين أنه اتطلاقا من جوهر ما هى ممكن يمكن أن نصوغ الرأى 
التالى: إذا كنت تقول عنه أنه حقيقة:؛ فإنك تقول الحقيقة, وإذا كنت تقول عنه أنه كذب 
فأنت لا تكذب.” 


والذات الواجبة:؛ وذلك على العكس من الذات الممكنة فحسبء هى تلك التى يمكن 
أن تنسب إليها الذات» ولا يمكن أن ننسب إليها - بأى شكل - العدم؛ حيث يجب أن 
نقول دائمًا إنها الذات والحقيقة. ومن ثم» فإن ما يكون على النقيض من الذات الواجبة 
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الوجود ليست هى الذات الممكنة؛ وإنما هى الذات غير الممكنة أو المستحيلة» وهى التى 
لا يمكن على الإطلاق وتحت أى مسمى أو معتى أن ننسب إليها الوجود أو الكون . 
والمكونات الرئيسية لهذه الأشكال الثلاثة الأساسية هى: النور- الضوء- للذات 
الواجبة, والظلمة للذات المستحيلة وشبه الظل للذات الممكنة. 

والهدف المباشر للمعرفة الميتافيزيقية هو معرفة الذات الممكنة فحسب: 

يقول ابن عربى : "إن معرفة ما هو ممكن يمثل محيط العلم والبحر المترامى 
الأطرافء والذى أمواجه المتلاطمة تجعل المركبة الضعيفة لعقل الإنسان توشك أن 
تغرق. وفى النهاية» فإنه بحر لا تكون شواطئه إلا هذين الحدين: ما هو ضرورى وما 
هى مستحيل؛ ولا يجب علينا أن نتخيلهما كما لى أن كل طرف منهما يختلف عن الآخر 
مثل الاختلاف الذى بين اليمين والشمالء وإذا وجدنا أنفسنا مجبرين على تخيل ذلك 
بطريقة ماء فإننا لن نجد.شكلاً مناسبًا للموضوع الذى نحن بصدده إلا أن نقارنه 
يمركز الدائرة والفراغ المهجفن بين المركز والمحيط. والمركز هو الحقيقة, والفراغ 
الموجود خارج المصيط هو لا شىء؛ وهو الظلمة» والفراغ الموجود بين المركز وذلك 
الفراغ الموجود خارج المحيط هو ما هى ممكن. وقد جعلنا المركن مثلاء لأنه أصل وجود 
محيط الدائرة الذى ينتج عنه. وينفس الطريقة؛ فإن ما هى ممكن ينتج عن الحقيقة. وما 
هو خارج [الدائرة] وهو الذى يخرج عن الذات الحقيقية؛ هو العدم واللاشىء والذى 
لا يمكن أن يتلقى وجودا. وأن الخطوط الخارجة يوجد أصلها عند الله وأيضًا نهايتها 
إليه لأن كل الأشياء تعود لله لأن الله ليس هو الأشياء المخلوقة, والأشياء المخلوقة 
ليست مخلفة عته." 

وحتى لو تم الانطلاق من الذات الممكنة. فإن الهدق الكلى - الرئيسى- 
للميتافيزيقا يتكون من العناصر الثلاثة المذكورة : 

"ثلاثة وثلاثة فقط هى أهداف (موضوعات) العلم. أولاً: الذات المطلقة التى لا 
يمكن تحديدهاء وهى نفس ذات الله. وهى الذات الواجبة بذاتها. ثانيًا: اللاذات المطلقة 
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والتى تبعا لجوهرها هى العدم. ولا يمكن تحديدها بأى شكلء وهى الذات المستحيلة 
المخالفة والنقيض للذات المطلقة. بحيث إنه إذا تم تعريف كل منهما - بكل دقة - 
فإنهما يكونان متساويين. والآن حسنًاء لا يمكن أن يوجد اثنان متناقضان ومتعارضان 
إلا ويينهما فرق يميز أحدهما عن الآخر. وهذا الفرق الذى يوجد بين الذات المطلقة 
والعدم المطلق هو الوسيط السامى والذى تنظر أحد جوانبه للذات الواجبة؛ والجانب 
الآخر ينظر نحو العدم. ومن ثم فإن الهدف (الموضوع) الثالث للعلم هى الذى تنتمى 
إليه أغلب الذوات الممكنة”. 

والذوات الممكنة لا متناهية من حيث العدد فعددها لا نهاية له. ولا كانت هذه 
الذوات لا تحوز كينونتها بذاتها فإنها لا تستازم لذاتها (وجودًا) حقيقيًا بحيث تكون 
موجودة بالفعل, ويالعكس, إذا اعتبرناها فى ذاتها فإنها تشيه العدم. وفى أثناء وجود 
هذه الذوات فى الوسيط العظيم فإنها تكون بسيطة وغير محددة:؛ ولكى تصل تلك 
الذوات إلى الوجود الفردى بالفعل فإنها تحتاج إلى أن يتم منحها الذات من قبل 
الذات الواجبة الوجود بذاتها أو الذات المطلقة, وهو ما تفعله هذه الذات من خلال الأمر 
الوجودى. عندئذ - فى هذه اللحظة- يكون لها هيئة فردية ومحددة مع أشكال ذاتها 
وبيجوهرها وأعراضها الخاصة - الذاتية- والمحددة. 

ويتمثل التجديد النسبى لابن عربى فى (إضافة) وسيط هو البرزخ» وهو ذو 
مفهوم دقيق جدا. ومما لاشك فيه أن البرزخ لا يعنى أى كائن محددء ويبدى أنه يعتيره" 
كاحتمال فحسب للذات '» حيث يؤكد أنه ليس بموجود ولا غير موجود؛ وأن طبيعة ذاته 
تكون تبعًا للزاوية التى ننظر إليه منها. فإذا رأيناها من خلال الذات: فإنها ستيدو 
موجودة, وإذا رأيناها من العدم؛ فإنها ستظهر خالية من الوجود. 

والسيب فى أن الوسيط - البرزخ - وهو ما هى ممكن بين الذات الواجبة والعدم, 
قد يكون له القابلية لهذه العلاقة المزدوجة: الإيجابية والسلبية؛ ليس إلا كونه ذاتا 
مناقضة أى مقابلة لكلا الواقعين الآخرين: وذلك انطلاقا من نفس جوهره. [ ويقول ابن 
عربى مقدما مثالاء مع ذلك, ليس واضحا بما فيه الكفاية ] ولزيد من التوضيح سنعتبر 
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العدم المطلق مثل المرآة الموجودة أمام الذات المطلقة: فالذات المطلقة ترى صورتها 
الذاتية فى المرآة أى العدم, وهذه الصورة هى جوهر ما هى ممكن؛ ولهذا فإن ما هى 
ممكن له جوهر إيجابى: وواقع فى نفس حالته: وهى اللاذات (العدم) . ولهذاء أيضاء 
فإن ما هو ممكن يظهر تحت نفس - فى نفس- شكل الذات المطلقة, ولهذاء فإن ما هو 
ممكن يُعرف بعدم التحديد, ويمكن أن نقول عنه إنه لا متناه. والذات المطلقة - بدورها 
- تكون مثل المرآة بالنسبة للعدم المطلق. فالعدم يتأمل نفسه فى مرأة الحقيقة, 
والصورة التى ترى فيها هى جوهر نفس العدم”" 

ومن ثمء يقارن ابن عربى هيئة ما هى ممكن مع الهيئة التى لها صورة منعكسة 
فى المرآة. هذه الصورة ليست - فى حقيقتها - الفراغ أو اللاشىء؛ وهو المرآة بدون 
اللاذات, وكذلك ليست هى الواقع الحقيقى للشىء المنعكس (الذات)؛ وتكون هيئة ما هو 
ممكن فحسب نسبية جدًاء ولا تتعلق بجوهر الشىء الممكن (الذى تمثله): الذى يصدر 
عن الفعل الوجودى الخاص فقط بالذات المطلقة. 

ومع أن هذا المفهوم ليس واضحا بما فيه الكفاية, كذلك؛ فإنه لا يسمح بأن نؤكد 
- بدون ترى - بأن ابن عربى يعتبر مؤمنا بألوهية الطبيعة أو ما يعرف 'بوحدة 
الوجود"؛ وأن التأكيد فقط بأن العالم يصدر عن الوسط - المركز- ويعود إليه» لا ينيغى 
أن يفسر بشكل ضرورى بمعنى خاص بوحدة الوجودء ويخاصة عندما يشير ابن عربى 
كثيرًا إلى الخلق القرآنى من العدم. وعلى الرغم من أن اين عربى يستخدم مصطلحات 
وأساليب مختلفة عن الخاصة يافتراضات الميتافيزيقا الأقلاطونية الجديدة» فإن ابن 


عربى يتحرك بداخلها. 


(ج) الخلق: 


إن مفهوم الذات الممكنة تمنح رؤية ابن عريى طابعًا متناسقًا إلى حد ما: حيث 
"يرى أن العالم له صورة كروية لهذا يشتاق - بعد أن يصل إلى غايته - إلى العودة 
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إلى مبدئه؛ أى إلى الله. وهى الذى أخرجنا من العدم إلى الوجودء والذى يجب أن نعود 
إليه. كما يقول هى نفسه فى العديد من المواضع فى كتابه. إن كل ذات وكل شىء هى 
محيط دائرة بسيط يعود إلى من أخذ عنه مبداه.” 


ويبدو قصد ابن عربى واضحًا: ويتمثل فى الإشارة إلى أن الله يخلق الأشياء 
وذلك بإخراجها من العدم إلى الوجودء ويستند فى توكيده إلى نصوص من القرآن 
تتحدث عن الخلق من العدم بدون أن يقول فى أى موضع إن الله يعطى وجوده 
الخاص للآخرين . 

وكذلك فإن عودة - ارتقاء كل ما هى مخلوق إلى الله لا يجب أن يفسر - يصورة 
ضرورية - على أنه يمثل (فكرة) وحدة الوجودء حيث أن ما يعود لله هو ما أعطاه الله: 
وهى الوجود. وأكثر من هذاء فإن فكرة أن نهاية كل الأشياء المخلوقة تكون فى الله 
تشبه نقاط محيط الدائرة التى تكون نهايتها فى المركز الذى يعتمد عليه المحيط الذى 
أحدثه؛ ويشير ابن عربى بشكل صريح إلى “حاجة هذه الأشياء [ الثوات المخلوقة | 
إلى الله. وإلى استقلال الله عن مخلوقاته"؛ حيث يبين أنه بينما لا تستطيع الأشياء أن 
توجد بدون الله فإن الله يستطيع أن يستغنى عن وجود الأشياء. ومن ثم, لا يمكن 
التفكير فى وحدة وجود توحيدية؛ وإنما فى استخدام متكرر لصور ورموز تحتوى على 
دل 13 لك د اتش تدحاهن موكلة الومرد:,إذا عاق تلااح عكمان| على, هذا 
الأمر فقط - أن نفترض أن ابن عربى كان يؤمن بوحدة الوجود فسيكون قليلا عدد 
المتصوفة والشعراء الذين لا ينطبق عليهم هذا الوصف الشائع جدًا فى تاريخ الفلسفة, 
والذى لم يتم إصداره والحكم به يعد تمحيص وتفكير إلا فى حالات قليلة. 

وكذلك فقد أَنّهِم ابن عربى بالاعتقاد فى وحدة الوجود وذلك لقبوله؛ من الناحية 
النظرية البحتة, بالتتابع اللانهائى للعوالم: 

حيث يقول :'وتبين أن كل جزء من العالم يمكن أن يكون سببا فى وجود عالم آخر 
مكلة لا أكمل هته إلى نما لاايتتافئ: فإن فخط الذائرة نقظ متهاورة فن اهتيار 
متجاورة؛ ليس بين حيزين حيز ثالث, ولا بين النقطتين المفروضتين أو الموجودتين فيهما 
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نقطة ثالثة, لانه لا حيز بينهما. فكل نقطة يمكن أن يكون عنها محيطء وذلك المحيط 
الاخر حكمه حكم المحيط الأول إلى ما لا نهاية له.” (») 


وعلى الرغم من أنه من الناحية المنطقية لا يوجد ما يمنع من قبول أن إرادة الله 
تستطيع أن تخلق عوالم بصورة لا نهائية» فإن ابن عربى يقول إن الكيفية التى تتم بها 
عملية الخلق يحكمها فعل الخالق» لكن الافتراض المحض للخلق اللامتناهى لا يعنى - 
بشكل ضرورى - قبول تغير فى ذات الله. وكما أنه يمكن رسم عدد لانهائى من 
الدوائر انطلاقا من مركز الدائرة بدون أن يحدث لذلك المركز أى تغير. فإنه بنفس 
الطريقة يمكن أن يصل عدد الكائنات المخلوقة إلى ما لا نهاية بدون أن يحدث ذلك 
تغيرا فى الجوهر الإلهى. حيث يقول: “فقد ظهرت الكثرة عن الواحد العين ولم يتكثر 
هى فى ذاته. فبطل قول من قال إنه لا يصدر عن الواحد إلا واحد. (**أولا يرفض ابن 
عربى فقط هذا الافتراض الذى نادت يه الأفلاطونية الجديدة وإنما يؤكد أن العالم لا 
يحدث بسبب ضرورة سابقة طبيعية وإنما بواسطة فعل الإرادة الإلهية: 

"فذلك الخط الخارج من النقطة إلى النقطة الواحدة من المحيط هو الوجه الحاصل 
الذى لكل موجود من خالقه وهو قوله : "إنما قولنا لشىء إذا أردناه أن نقول له كَنْ 
فيكون"' فالإرادة هنا هى ذلك الخط الذى فرضناه خارجا من نقطة الدائرة إلى 
الحتبط عه 


(د) عالم الخلق: 


- بشكل حر- الذات لكل ما هى ممكن. هذا الممكن يحمل فى مظهر وجوده كل أثار 


(») الفتوحات - المصدر السابق - الجزء الأول - ص 57١‏ - المترجم . 
(**) المصدر السابق ص ”!5 - المترجم . 
(ععء) المصدر السابق - الجزء الأول - ص زفف - المترجم. 


421 


الحقيقة الإلهية مسجلة فيهء ومن خلال تلك الآثار تتحول الذات المخفية إلى ذات 
حاضرة وموجودة, حيث إننا نعرف الله من خلال ذات مخلوقاته. والكيفية التى تم بها 
منح الذات إلى تلك المخلوقات هى الإبلاغ بشكل شعاعىء اى دائرة يتسع محيطها 
باطراد كلما ابتعد عن مركزها. 

ويبين ذلك قائلا: “لأن ذلك المحيط هو عين دائرة الممكنات: والنقطة التى فى 
الوسط المعينة لنقطة الدائرة المحيطة هى الواجب الوجود لنفسه وتلك الدوائر 
المفروضة دائرة أجناس الممكنات ...والذى لا ينحصر وجود الأنواع والأشخاص؛ وهو 
ما يحدث من كل نقطة من كل دائرة من الدوائر فانه يحدث فيها دوائر الأنوا ع» وعن 
دوائر الأنوا ع دوائر أنواع وأشخاص, إذ للأنواع أنواع حتى ينتهى إلى النوع الأخير 
كما ينتهى إلى جنس الأجناس."(*) 

وتنقسم الكائنات - الذوات- المخلوقة إلى قسمين أساسيين: الذات المادية أو 
الفيزيقية. وهى تمثل ما يوجد فى الذات الممكنة من ظلمة؛ والذات الروحية أو النقفس» 
وهى ما يوجد من ضياء أو نور فى الذات الممكنة, فمثلاً؛ الإمكانية تنتمى إلى المادة 
وكل الذوات المخلوقة يجب أن تتكون من مادة وصورة. 

'إن تنوع الذوات يعتمدء ومن ثم على الاستعداد أو الإمكانية المختلفين اللذين ' 
لدى الصور لتلقى النفس [الكلية]. وعندما تكون الصورة أولية وتظهر الحركة 
والإحساس [فإن ما هو مولود] يسمى حيوانا. وإذا لم يظهر الإحساس وإنما الحركة 
فقط فإنها تدعى نباتية. وإذا لم يظهر أى منها فإنها تدعى معدنية. وإذا كانت 
صورة ناتجة عن الأفلاك السماوية فإنها تدعى عنصرا؛ ويوجد منه أربعة أنواع. 
تنتج العناصر الأربعة صورة مناسبة ومتناسبة الأيعاد تسمى سماء. ولها سبع قباب, 
ويرسل الله الرحيم على هذه الأشكال السبع نفخة؛ ويدفع فيها لونًا من الحياة التى 


(*) المصدر السابق - نفس الموضع - المترجم . 


جه 
نم 
كن 


لا يدركها الحس لكن لا الإيمان ولا النفس يمكن أن ينفياها. وكل واحدة من نقاط 
هذه السماوات التى يظهر فيها التوهج يدعى نجماء وهكذا؛ تظهر النجوم وتتحرك 
معها أفلاكهاء وتشبه الحيوانات لما فيها من توهج وضوء. والثباتات لما فيها 
من حركة.”" 

وبهذا الشكلء لا يصدر عالم الخلق؛ ومن ثمء المادة, عن الذات الواجبة الوجود 
بشكل مباشر ومحددء وإنما من خلال تلقى المادة - وهى إمكانية محضة من حيث 
الوجود للصورة, وهى التى تمدها بالوجود لتحقيق الذات المحددة بالفعل. وهكذا؛ يتبين 
أن فى المفهوم الميتافيزيقى لابن عربى؛ لا يختلف العالم - ياعتيار ما فيه من وجود - 
عن ذات الله إلا فى النمط- الطريقة . ولكن إذا نظرنا إلى العالم بوصفه وجودًا 
مخلوفًاء أى ممكن الوجود بذاته فحسبء فإنه يكون شيئًا مختلقًا تمامًا عن الله. حيث 
يشكل كونا مستقلا ومتحركا من خلال مبدأ مختلف: وهو النفس الكلية. ومن هنا فإن 
المغرفة الاتمتانية العامة المخضة: القن تلتقط حصوصد ات" الأشتاء المحدة» تُحصل 
فقط معرفة ما هو خاص. وترى الكائنات المحددة أشياء. وعلى العكسء فإن العلم 
بامتيازء وهى العلم الكشفى يرى فيما هو مخلوق الوجود فقطء وهو الجزء الإلهى الذى 
يوجد بهاء ويستغنى عما هو خاص ومحدد فيه. وحتى فى هذه الحالة» ولكى يكون 
الفرق بين الله والمخلوقات أكبر وواضحاء يضيف ابن عربى أن نفس الذاتء عندما ترى 
من قبل الله ' لا تمثل شيئًا فى ذاتها - أى أنها عدم- لأنها ليست الله.” 


(ه) الله وعالم الخلق: 


إن الميداً الأساسى لوحدة الوحود. وهو شىء فطرى - معروف ب سواء 
بالنسبة للفكر الأفلاطونى المحدث أو الحركة الصوفية, يكتسب لدى ابن عريى أشكالاً 
وملامح, إن للم تكن أصيلة, فإنها تكون الأكثر تحديدًا أو وضوحاً داخل 
الأفلاطونية المحدثة الصوفية. وأكثر من هذا عندما تكون وحدة الوجود لها متذ 
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قرون ذلك اللعتى الذئ للمفهوم القسراق للتوحيى:وتهبر عتة صنيغة الشهادة: 
لا إله إلا الله محمد رسول الله(*). ومن فالله. اذن, هو الوجود المطلق والمبدأ الكلى 
والكليوك العقلي لارتفك فيه الى حنمن والذى مايةة الوحددة من برو ذانة 
ووحدانيتها المطلقة. 

ويمكن أن نتأمل الوحدانية الإلهية من خلال زاويتين أساسيتين. من الزاوية الأولى 
نتاملها بوصفها وحدة دقيقة مرتبة (الأحادية). وهذا لها فى ذاتها ومن الزاوية الثانية 
بوصفها وحدانية. بصرف النظر عن وجود غيرهاء وتمثله مرتبة (الواحدية). وعند تأمله 
بوصفها وحدة مطلقة؛ أى مرتبة الأحادية؛ فإن الله لا يمكن أن يكون موضوعا لأى 
تحديد: وزاته لا تقيل أى توصيفء بالطريقة التى يمكن أن تكون لدى الذوات المحددة 
والأفعال الإنسانية. ومن ثم؛ لا يوجد» أى تشابه حقيقى مادى أى شكلى أو حتى اسمية 
بين ماهية ووجود. وبوصقها وحدانية فهى علة لوحدة كل ما هى مخلوق وتحديد له. 
وهكذاء فيمكن اعتبار الله من خلال ذاته وأيضًا من خلال علاقته بالكون. 


وعند النظر فى الله فى ذاته, فإنهلا يمكن أن يوصف بشىء إلا وحدته 
ووحدانيته؛ وذلك انطلاقا من المعنى المطلق (لكلمة) لله. ولكن عندما تنظر إلى الله من 


(ه) تقوم عقيدة التوحيد على أنه لا يستحق اسم الرب الموصوف بأسماء الجلال والكمال والجمال إلا الله 
تعالى وحده. فهو الخالق الرازق المحى المميت المبدئ المعيد. وهو الذى يخلق الكون والكائتات ويحقظها 
ويمدها بأسباب الوجود, وأنه لا شريك له فى هذا كله . وقد كان القرآن حريصا على تأكيد هذا المعتى 
والبرهنة عليه. ونفى الربويية عما سوى الله وعمن سواه. ولم يكن هناك خلاف بين المفكرين الإسلاميين 
على أنه لا خالق إلا الله. لكن بيعضهم - كالجبرية ومن وافقهم - قالوا أنه لا فاعل إلا الله. وظهى ذلك - 
بمستويات متفاوتة لدى بعض المتكلمين, ثم إن فريقا من الصوفية فهموا من شهادة التوحيد أنه لا موجود 
إلا الله. أى أنه لا يتصف بالوجود الحق - الذى لا يقاريه عدم بئى وجه من الوجوه - إلا الله وحده, أما 
وجود غيره فليس وجودا ذاتيا حقيقياء بل هو وجود عارض مؤقت,ء وهو أثر للوجود الالهى الحق, 
والعلاقة بينئهما كعلاقة الصوت بالصدىء او الشىء لظله. ويعنى ذلك ان الموجودات - فى ذاتها - عدم . 
ولكنها تكتسب معنى من معاني الوجود الذى يمنح لها ثم يسلب منها . وهذا تقريب موجز لمذهب هؤلاء 
فى وحدة الوجود.د. مدكور. 
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خلال الكون؛ وذلك كما نرى الآن فى الحياة الأرضية:؛ فإنه إلى حد ما يمكن أن ننسب 
إليه بعض الصفات, التى تمثل مؤثرات بالنسبة للأشياء المخلوقة. ويهذا الشكل يمكن 
أن ننسب إلى الله. سواء من خلال طريق النفى - أى التنزيه, أو من خلال عملية قياس 
- تشبيه - فى حدها الأقصى والمطلق؛ خلوه وتنزهه من محدوديات المخلوقات وكذلك 
ننسب له صفات ال مخلوقات الإيجابية بدون ما فيها من تحديدات كمية. 


ولا يقتصر الفكر الصوفىء وقد تأثر بالأفلاطونية الجديدة. على اعتيار هذه 
الصفات أو الأسماء الإلهية أفكارًا محضة عن الله وإنما يقبلون وجودا على سبيل 
التجلى لأسماء الله وصفاته بالنسبة للعالم المخلوق. وفى هذا المعنى» على الرغم من أن 
الله لا يمثل أسماءه. فإن هذه الأسماء الخاصة به لا تكون شيئًا مختلقًا عنه - أو 
غيره- ونمكن القول إن الأسماء الإلهية هى المصادر غير المخلوقة والأزلية للكائنات 
الخلوقة: كن لك يكون :هذا التحيير هيما وفيا : يهب أن الشف ليد نين الله 
وأسمائه لا يوجد أى نوع من الاختلاف. وهكذا فإن الشىء الوحيد الذى نستطيع أن 
نعرفه - وفى هذا ما يدل على أن ابن عربى كان تلميدًا نجيبًا لابن حزم - هو 
التسميات التى أراد الله أن نعرفه بها من خلال عدد محدد ومحدود من الأسماء: وهى 
الاسماء التى توجد فى القرآن. ويهذا الشكل تمثل الأسماء الإلهية؛ فيما يتعلق بعلمناء 
المبادىء الإلهية للكونء والتى من خلالها يظهر فعل الله فى العالم المخلوق. ومن ثم» 
فهذه الأسماء تمثل أيضًا طرقا يمكن أن تقودنا إلى الله. وكذلك هى طرق للرقى لمعرفة 
الألوهية. وفى هذا الصدد, فإن الأسماء الإلهية تتعلق بالإنسان؛ وهى الذى يستخدمها 
حيث تمثل بالنسبة له طرقا وأشكالا لظهور الأسرار الإلهية. ولما كانت هذه الطرق قد 
وجدت دائمًا- منذ الأزل -, وكان لها وجود مطلق وكامل وواحد بشكل مطلق؛ فإن 
تجليات الوجود المحددة وجدت أيضًا - منذ الأزل - دائمًا بوصفها احتمالا مطلقًاء ولا 
يعود هذا إلى ذاتهاء بل إنه فيما يتعلق بالله. وعلى العكس, فإنها تمثل احتمالية مطلقة 
فيما يتعلق بالإنسان. 


والوحدة والوحدانية (الأحادية والواحدية) للذات الإلهية أرادت أن تظهر من 
خلال فعل حر بشكل مطلق - حيث لم تكن هناك أى ضرورة أى حاجة تجبرها على 
ذلك ولا حتى مجرد عظمتها - من أجل أن يتحول ما هى كنز مستترإلى شىء خاص 
بما خلقه الله بفضله. ومن ثم فإن الخلق يمثل فعلا إرادياء وحرا ومؤقتا - أى يتم 
فى وقت محدد أو محدود - ووحدوياء وهى الذى من خلاله يخلق الله شيئًا يشبه 
الصدى الشاحب - الغامض المعالم - لذاته نفسها. ويريد ابن عريى - بهذا الشكل - 
أن يتجنب المأزق الخطير الذى حدث من جراء استخدام العقلانية المفرطة من 
قبل علوم العقائد الخاصة بالأفلاطونية المحدثة. حيث أن المعنى الثلاثى المتمثل 
فى عظمة الله وعدم محدوديته وقدرته على كل شىء أدى إلى محى الحب والمعتى 
الأيوى!*) لله. 

إن الأفلاطونية الجديدة الصوفية لابن عربى لا تظهر من خلال علم لاهوتى عقلانى 
على طريقة المشائين» ولا من خلال رؤية كونية تقوم على الفيض ؛ وإنما من خلال تجل 
حقيقى يبدى فيها الله ولعا شديداء يقوم على المحبة؛ لإظهار ذاته؛ وكذلك رغبة كبيرة 
فى المعرفة والحب. ولهذا فعندما رغب ابن عريى فى أن يختار صفة يستخدمها الله فى 
فعل الخلق فإنه لجأ إلى أحد الأسماء التى يطلقها القرآن على الله ويكررها المسلمون 
فى كل صلواتهم وحنى فى تعبيراتهم ذات الطابع الاجتماعى: ألا وهى اسم الرحمن. 
إذن فالخلق» قبل أى شىء. هو ثمرة لرحمانية الله ورحمته؛ أى: لمحبته. 

هذا المفهوم عن الخلق القائم على التجلى يشرح بشكل مرض رؤية ابن عربى 
حول تجدد الخلق. إن الله يخلق ويفعل ذلك من خلال أسمائه وصفاته. ولكن ليس لمرة 
واحدة للأبد. حيث يترك الأشياء بعد خلقها بدون عناية منه, بل على العكس؛ تكون 
عنايته بالأشياء المخلوقة دائمة ومستمرة لدرجة ان الفكرة المتصورة للنماذج (للمبادئ) 


(*) هذا التعبير غير مستخدم فى الفكر الإسلامى عند الحديث عن الله وعلاقته بمخلوقاته, وانما تستخدم 
مصطلحات مثل الرحمة او الفضل أو الاحسان أو نحو ذلك .وإنما يستخدم هذا التعبير - على نحو 
مالوف - فى رحاب المسيحية والتصوف المسيحى . د. مدكور. 
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الخاصة بالأشياء تتجدد بشكل مستمر. وهكذاء فالأشياء المخلوقة ليس لها على 
الإطلاق وجود انعكاسى فحسبء يبقى بذاته بعد الخلق وإنما كلمة 'مخلوق - من حيث 
المبدأ - تعنى أن ذلك الشىء المخلوق يوجد حالة وجوده دائمًا فى خلق مستمرء وهو 
ما يحدث أيضمًا فى أغلب الكون. ولهذاء يتناسب التتابع اللانهائى للعوالم مع منهاج 
ابن عربى؛ ولا يعنى أى نية للتعبير عن (فكرة) وحدة الوجود؛ سواء فى الأشياء 
المحددة أى تتابع الأكوان, لأن فعل الفناء ليس سابقًا على فعل عملية إعادة الخلق وانما 
هى متفق ومترامن. 

وتبعًا للمفاهيم السابقة؛ يميز ابن عربى بين أربعة عناصر كونية ذات مستوى 
كلى: العقل الأول والهيولى؛ والنفس الكلية, والطبيعة الكونية أو الكلية. والعقل الأول 
هو الطريقة الأولية والأصلية للظهور الخارجى للذات الإلهية. ويعتبره ابن عربى الروح, 
وفى أحيان أخرى يسميه القلم الأعلى» حيث إن الله يكتب به المصير الخاص لكل 
الذوات المحددة. ويعتير ذلك العقلء انطلاقا من ذاته التى لا تتغيرء أزليا وغير مخلوق, 
أما من حيث إنه يمثل بداية لتطور وجود الخلق فإنه يعتبر مخلوقا وذلك إذا قارناه 
بالله. أما المادة الأولى أو الخام (الهيولى) فهى المبدأ المستقيل - المتلقى - أى هى 
المبدأ الخامد لظهور الكون, وتعتبر غير مخلوقة من حيث إنها مقابلة للعقل الأول. 
وتعتبر مخلوقة لأنها تأخذ شكلا محددا فى سلسلة الكائنات التى تكون العالم المخلوق. 
وفيما يتعلق بالنفس الكلية فهى التى تحرك الكون مثل الذى يحدث عند اتصال العقل 
الأول والمادة الأولى؛ وهى التى يكتب فيها بالقلم الاعلى مصائر الكائنات المحددة . 
والطبيعة الكلية ليست شيئًا آخر إلا الكون نفسه. ولا تنطبق عليه هذه الصفة عندما 
ننظر إليه فى أثناء فعل الخلق الحر لله؛ وإنما بعد ذلك الفعل. حيث يكون فى هذا 
المعنى مخلوقًا. 

وتؤدى المبادئ الكلية إلى أريع مراتب للكائنات. هذه المراتب هى مستويات أريعة 
مختلفة للوجود الإلهى الوحيد والكلى وذلك فئ مقابلنا نحن» وليس قى مقابل الله. وفى 
كما يلى الأول: عالم الذات المحضة أو الطبيعة الإلهية والمتمتكة فى الله الخالق والذى 
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يظهر بذاته. ولهذا يطلق عليه ابن ععربى عالم النورء والثانى: عالم الوجود الروحى 
المحض أو عالم النماذج - الملائكة. ثالكًا: عالم الوجود المشكل والمجرد من الروابط 
المادية» وهو عالم الصور فى عقولناء رابعًا: عالم الصور الجسدية؛ وهو عالم الكائنات 
التى لها تكوين مادى. 


(و) الإنسان كون أصغر: 


إن دورة الخلق تنتهى بالإنسانء والذى لا يعتبر فقط تتويجا لعملية التجلى 
الإلهى - انطلاقا من معنى تاريخي - حيث إنه من الناحية الزمنية هو آخر الذوات 
خلقاء وإنما أيضا لقيمته بين الكائنات بسبب الرتية الخاصة لذاته؛ التى يظهر فيها - 
بشكل موجز - الصور المتعددة للكون بكامله. وهكذا يرى ابن عربى أن: 

الإنسان يمثل نسخة حقيقية ودقيقة للكون؛ يمعنى أنه يوجد فى الإنسان شىء 
من السماوات؛ وذلك من خلال جانب ماء وشىء من الأرضء وهكذا كل الأشياء التى 
توجد فى العالم» وإن كان ذلك ليس فى كل الجوانب منهاء لأن الإنسان عندما نعتيره 
من خلال علاقته مع كل واحد من هذه المخلوقات فإنه لا يسمى سماء ولا أرضًا ... 
إلخ» ولكن ما يقال هى أن فيه شيئا مشابها للسماء والأرض والماء والنار. ويهذا المعنى 
هو نسخة من العالم . 

وتتحكم فى الإنسانء وهو الكون الاصغرء النفس الإنسانية, وهى الوسيلة 
الروحية التى لديها القدرة على تلقى الصور العقلية- الفكرية- القادمة من العقل 
المفارق. ويمكن أن يؤدى هذا التلقى إلى أن تحدث عملية عقلانية محددة(محضة)؛ وهو 
ما يمثل نور العلم» أو حركة نشيطة؛ وهو ما يحدث الأفعال العملية. ونظرً! لنبل أصل 
هذه النفس, فإنها يمكنها أن تتلقى وتستقبل كل الأنوارء بما فى ذلك أعلاها وهى 
الوحى الإلهى؛ وفى هذه الحالة نستطيع أن نصل إلى أسمى المعارقء. بما فى ذلك 
العلم الذى يتنب بالأحداث المستقبلية. 
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إن مفهوم الإنسان بوصفه كونا أصغر يمثل نقطة الانطلاق التى يستخدمها 
ابن عربى فى تفسيره لنظرية الإنسان الكونى أو الكامل؛ والذى قد يتوافق من الناحية 
الجدلية مع المفاهيم - المبادئ الأربعة: العقل الأول؛ والمادة الأولى - الخام - والنفس 
الكلية والطبيعة الكلية. والكون والإنسان بوصفها أكوانا مصغرة يمكن أن يقارنا 
بمرآتين تنعكس كلّ منهما فى الأخرى. ومن ثمء فإن الإنسان الكلى هى تموذج للإنسان 
وكذلك للكون. ويحتوى فى داخله على مبدأ لكل احتمالات الكون. لكن فى كتاب 
"الفصوص” ينقل ابن عربى هذا المفهوم من المستوى الميتافيزيقى المحض] إلى المستوى 
العقدى والعملى؛ حيث يعتبر أن الإنسان الكلى له ثلاثة أبعاد: الأول هو النموذج لكل 
احتمالات الكون, ثانيًا: هو الإنسان الكامل بمعنى أنه نموذج الحياة الروحية للإنسان 
الذى مارس كل جوانب الحياة الروحية فى شكلها الكامل واستطاع أن يصل إلى 
الاتصال مع الله. ثالمًا: هى النموذج أو السر الأزلى للنبى؛ بمعنى أنه النموذج الذى 
سوف ينفذه النبى محمدء مؤسس الإسلام فى حياته. 

ويفسر ابن عربىء تبمًا للمبادئ - العامة- للأفلاطونية المحدثة الخاصة 
بالمسلمين. الجزء الثالث لكتاب "النفس” لأرسطى بدون أن يقدمء بشكل عامء شيئًا 
جديدا فيما يتعلق بذلك التيار إلا فيما يمثل النظرية الصوفية السيكولوجية 
الرئيسية لابن عربى: والتى تتمثل فى نظرية الوجد. وسبب هذه الخصوصية يعتبر 
أمرًا بديهيًا: فهو نتيجة طبيعية لاهتمامه الصوفىء وهو اهتمامه الأول والأصيل. وكذلك 
لأن هدف أى عقيدة أى طريقة صوفية هى تحقيق "الوصل'", وهى ما يتحقق من خلال 
الطرق والمقامات - والدرجات. حيث يتم الارتقاء فى طريق الكمال والذى يربى فيه 
المريد على أيدى مشايخه إلى أن يستطيع متابعة الحياة الروحية بنفسه فقط ونتويجها 
بالوصل مع الله. 

وتبعا لمعنى واسع جداء يتمثل الطابع الأساسى لتجربة الوجد فى عملية تخل 
ذاتى مطرد فى عالم الضمير. حيث يتخلى ضميرنا ببطء عن الانشغال بأشياء العالم 
حتى يستطيع التركيز تدريجيا فى الحياة الداخلية حتى الوصول إلى حالة من 
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استجماع الأفكار العلوية: بحيث يكون الله فقط هو محور تفكيره. وإذا انطلق من 
(عالم) المخلوقات» فإنه لن يرى فيها طبيعتها كمخلوقات, أى الوجود الممكن فحسب, 
وذلك ليستطيع أن يتأمل فيها فقط مأ بها من وجود نورانىء من الله. وهذا الأمر 
يتحقق من خلال عملية تحتوى على ست درجات, ولو رأيناها من خلال التخلى عن 
العالم فإنها تكون: . 

أولاً: التخلى الإرادى عن الانشغال بالأفعال الإنسانية ؛ ثانيًا: الفناء عن القوى 
الإنسانية» ثالثا: الفناء عن الوعى بالشخصية الإنسانية؛ رايعًا: الفناء عن فعل الله فى 
الإنسان؛ خامسا: الفناء عن علاقة الله مع العالم؛ سادسًا: الفناء عن الصفات الإلهية. 
وعندما نرى ذلك من ناحية القرب من الله فإنه يعنى: أولاً: شهود الأفعال الإنسانية 
بوصفها تأثيرات من الله. ثانيًا: رؤية الملكات الإنسانية يوصفها وسائل إلهية مودعة 
فيناء ثالثا: ان يكون الله فى بؤرة الوعى, رابعًا: رؤية نظرية لله. خامسا: رؤية وجدية 
لله. سادسًا: رؤية وحدوية لله بوصفه ذانًا بسيطة بشكل مطلق. 


5- الفكر الروحى لابن عريى : 
(أ) الطريق الروحى: 

إن التطوير العميق الذى قام به ابن عريى فى القوالب القديمة الخاصة يمفاهيم 
الأفلاطونية المحدثة والروحانية الإسلامية سوف يظهر بشكل فريد فى أفكاره 
الروحية وبخاصة فى نظرية النور. وتعتبر عملية المقارنة بين الأشكال الزهدية 
والصوفية هى نقطة انطلاقه. وكل حالة من الحالات الصوفية تقع بين ظاهرتين 
زهديتين: الأول سبب والثانية نتيجة» باستثناء الطرف النهائى للسلسلة, حيث يعتير 
إدراك وجود الله عن طريق الحدس هو أعلى درجة فى الحياة الروحية: ويتمثل فى 
الوصل الدائم مع الألوهية. 
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ومن ناحية أخرىء فإن هذه العملية ليست عبارة عن ارتقاء عقلى محضء وإنما 
يتم هذا الوصل الصوفى من خلال الفضل والنعمة . ومن وجهة نظر أسين بلاثيوس 
ذلك الفضل بالنسبة لابن عريى : 

"هى نور وعون من الله للإنسان» حتى يضبط الإنسان أفعاله مع القانون الإلهى. 
وهذا المفهوم يعنى مساعدة مزدوجة: نورانية وعملية. وهذا الأمر ليس ضروريا فقط 
لأنه وسيلة لنجاة النفسء وإنما بشكل عام لكل عمل خير حتى لو كان بالطيية الطبيعية. 
وكذلك يعتبر المدد (العناية) ضروريا للوصول لأى مقام صوفى, بما فى ذلك المرتبة 
العليا. وأكثر من هذا: فإن ابن عربى يعلن - بشكل متناقض من الناحية الظاهرية - 
أنه لا يمكن الاستغناء عن الفضل بما فى ذلك من أجل الرغبة فيه وطلبه. ويالإضافة 
إلى التقسيم الرئيسى للمدد إلى نورانى وعملىء يمكن تقسيم كلا النوعين إلى قسمين 
آخرين: مدد طبيعى, ومدد خارق للطبيعة أى دينى. وفى الحالة الأولى يقتصر تأثيره 
على مساعدة الإنسان - بشكل بسيط - لكى يوفق أفعاله لما يمكن أن نسميه قانونا 
طبيعياء بمعنىء لكى يعمل بشكل صحيح. وفى الحالة الثانية يتجاوز تأثير المدد النظام 
الطبيعىء حيث يلهم الإرادة ويستخدمها فى قعل الإيمان بالله ويوحيه وممارسة 
الفضائل اللاهوتية. ويكون ضمن هذه الحالة أيضًا أن يترقى فى درجات الكمال 
الروحى انطلاقا من المعرفة الذاتية. وهى عتبة التوبة» إلى التعامل القلبى مع الله والنور 
الصوفى. وفى النهاية يقسم (المدد) الفضل إلى مباشر وغير مباشرء وذلك تبعًا لآن 
يكون الله - بدون وسائط مخلوقة - هو الذى يرشده ويحركه؛ أو أن يستخدم لأجل 
تحقيق ذلك العقيدة والوعظ ونماذج أفراد آخرين.” 

وعند الوصول إلى هذه الحالة: يمكّن المريد - المبتدئ - أن يتلقى من الوحى 
الإلهى حتى خمس درجات,؛ كل منها أعظم من الأخرى, وهى كما يلى: أولاً: إلهام 
نظرى؛ وهو يناسب العقل الذى يتعرف على الأفكار, ثانيًا: إلهام تأملى وهى الخاص 
بالقلب الذى يطالع أنوار التأمل؛ ثالثا: الإلهام الموحىء وهى أمر يخص أكثر الأشياء 
قربا النفس والذى يظهر لنا أسرار الحكمة والتدبير الإلهى ؛ رابعًا: الإلهام للروح؛ وهو 
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خاصية للروح التى تصف أسرار الحياة الأزلية والأحداث المستقبلية والماضية والخفية, 
خامسا: الوحى إلى السر وهو خاص بالسر "). وهى الذى يكشف لنا الصفات الإلهية 


ويؤدى التأمل الخاص بالدرجات الأولى إلى أن تتولد فى النفس رغبة لا تكبح, 
وذلك لكى تبقى - تستمر- بشكل دائم فى ذلك التأمل السامى جداء وذلك بمساعدة 
النور الإلهى؛ والذى ليس إلا الحضور النورانى لله بوصفه تورا ومصدرًا لكل ثور, 
والذى يفيض على عالم الكائنات المخلوقة ليمنحها الوجود. ويمكن لكل واحد من هذه 
الكائنات, وذلك تبعًا لمرتبة شخصيته؛ أن يحفظ أو يحافظ - تقرييًا - على انعكاس 
النور الربانى. وتحفظ الأنفس النور بدرجة أكبر من غيرهاء وذلك على الرغم من أن 
اتحادها مع الأجسام والذنوب تجعلها تُظلم تدريجياء لكن - فى كل الاحوال - وحتى 
فى أكثر النفوس معصية تبقى جمرة منيرة (متقدة)؛ يمكن أن تضىء من جديد مع 
تالق النور الإلهى. 

إن النور الإلهى - على هذه الوجهة - قادر على تحويل النفس بشكل جذرى, 
وهو ما يجعل من الممكن أن تتحول هذه النفس إلى مكان مناسب لأكثر المقامات 
جمالاء حتى لى لم نستطع الوصول إلى معرفة دقيقة عن تلك المقامات, وذلك لأن المعرفة 
الإنسانية تعتمد على التشابه أو القياس. وهذا هى الذى يجعلنا نعرف ما هو مجهول 
من خلال الشبيه المعروف. ولما كان الله ليس كمثله شىء فإننا نستطيع فهم هذه 
الحالات الفائقة الجمال من خلال الأشكال - الصور- التى تشير إلى النور الإلهى 
والحضور المشرق لله والاتصال الوجدى اللذين يصلان إلى ذروتهما من خلال الفعل 
العلوى للحب. وهو الغاية النهائية للروح وثمرة الحياة الأخلاقية والروحية. هذه الدرجة 


(*) عرف الجرجانى السر بأنه لطيفة موديمة فى القلب كالروح فى البدن. وهى محل المشاهدة, كما أن الروح 
محل المحبة, والقلب محل المعرفة. التعريفات طبعة الحلبى. مادة السرء فكان السّر هو قلب القلب.د. 
مدكور. 


يتم الوصول إليها - ويلوغها- من خلال الانتقال بين المقامات التالية: أولاً: تقليد 
فضائل النبى محمد؛ ثانيًا: المداومة على التوية؛ ثالفًا: عيش حياة الزهدء والتى تقوم 
على التخلى عن كل نوع من الشهوات بما فيها المباحات؛ وذلك للوصول إلى طهارة 
القلب؛ رابعًا: ممارسة أعمال الخير الأخوية مع الكل وكل ما يحيط بنا؛ خامسًا: 
التحلى بالصبر عند المصائب؛ سادسًا: متابعة أعمال الشكر على الخير الكثير الذى 
نحصل عليه ؛ سابعًا: الدخول إلى حضرة الله؛ ثامنًا: الجهاد الروحىء وذلك للاستمرار 
فى البقاء مع الله وفى الله؛ تاسعًا: زيادة الحب للمخلوقات التى هى مرآة تعكس جمال 
الله وذاته. 


(ب) الحب الإلهى: 


يجعل ابن عربى الحب الإلهى مبدأ محركا لكل الحياة الروحية: ولهذا يلجأ مرة 
أخرى إلى نظرية الأفلاطونية المحدثة التى طورها المفكرون المسلمون وجمعها ابن حزم 
فى الأندلس. ولا كانت نظرية ابن حزم عن الحب قد عرفت على المستوى الشعبى فيما 
بعد وكان لابن عريى علاقات مع بعض تلاميذ ابن حزم؛ فليس من الغريب أن 
' يستنين بهذه النظرية عندما يشرح الحب الإلهى . يبدأ ابن عريى بدراسة درجات الحب 
وهى كالتالى : أولاً: "الهوى". والذى يجعله ابن عربى يتمثل فى الميل العاطفى الذى 
يؤدى إلى ظهور مشاعر الحب - فى الحال - من خلال كلمات أو إشارة أو معروف 
أى بمجرد النظرة. وفى الحب الإلهى يتولد الهوى من الإيمان بالأوامرء الذى يجعل 
الإنسان لا يقتصر فقط على أداء الفروض الدينية وإنما يفضلها الإنسان ويحبها؛ 
ثانيًا: "الحب” وهى الذى يحدث عندما نكتشف الهوى ونوافق بشكل واع عليه حيث 
نركز مشاعرنا فى الذات المحبوية. وفى رؤيته للحب الإلهى يجعل الحب يتمثل فى 
تفضل الله. وأن نركز اهتمامنا على محبته؛ ثالكًا: "العشق" والذى يتحقق عندما يتملك 
. الحب النفس بشكل كامل حيث تتوجه النفس نحو المحبوب فقط. ولا ترى الأفراد 
الآخرين. وفى الحب الإلهى تتمثل هذه الدرجة فى الرغبة فقط فى الوصل مع الله, 
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رابعًا: “الود”. وهى الرغبة فى الوصل الدائم والمستمرء والذى يزداد عمقًا ودوامًا. والود 
فى الحب الإلهى يتمثل فى البقاء أو الاستمرار فى الاتحاد - الوصل- الوجدى مع 
الله. وهكذا فعندما يصل المحب إلى هذه الدرجة» فإن الرغية فى الحب تبقى حتى لو 
تغير الشىء المحبوب - حتى لى حدث تقير فى المحبوب. 

يقول اين عربى: "إن الحب تعلق خاص من تعلقات الإرادة» فلا تتعلق المحبة 
إلا بمعدوم غير موجود» فى حين التعلق يريد وجود ذلك المحبوب أو وقوعه ... 
ذلك أن الحب للمحب هى إرادة أوجبت الاتصال بهذا الشخص ال معين كائنا من كان. إن 
كان ممن من شأنه أن يعانق فيجب عناقه. أى ينكح فيجب نكاحه؛ أى يجالس فيجب 
مجالسته. فما تعلق حبه إلا بمعدوم فى الوقت من هذا الشخص. فيتخيل أن حبه 
متعلق بالشخص وليس كذلك. وهذا هو الذى يهيجه للقائه ورؤيته, فلو كان يحب 
شخصه أو وجوده فى عينه فهو فى شخصيته أو فى وجوده فلا فائدة لتعلق الحب 
به فإن قلت إنا كنا نحب مجالسة شخص أو تقبيله أو عناقه أو تانيسه أو حديثه ثم 
نرى تحصل ذلك والمحب لا يزول مع وجود العناق والوصال فإذًا متعلق الحب قد 
لا يكون معدوما . قلنا أنت غالطه إذا تعلقت المحبة يعناقه أى مجالسته أو موانسته 
فإن متعلق حبك فى تلك الحال ما هو بالحاصل وإنما هى يدوام الحاصل 
واستمراره."(*) 

ولا يعتبر ابن عربى الحب الإلهى حبًا روحيًا بسيطاء لأنه من خلال مجموعة 
المصطلحات التى يستعملها يمكن أن يكون الحب روحيا وماديا. والحب الروحى يهمه 
الخير بالنسبة للمحبوبء أما الحب المادى فيهمه الخير بالنسبة للمحب. ولكن الحب 
الإلهى يتميز بأنه روحى ومادى فى نفس الوقت. وذلك لأن الله يخلقء بإرادته الحرة 
ورحمته؛ كل ما هى موجود ليبين حسن وحمال ذاته. (فى هذه الحالة) يكون حب الله 
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روحيًاء ولكن الله خلق أيضًا الإنسان لكى يستطيع تأمل خير الله وجماله فى خلقه وفى 
ذاته» وهكذا يرد بحيه على ما هو إلهى. وفى هذا الصددء فإن حب الله يكون أيضًا 
مادياء وحب الله هذا - بهذا الشكل - ماديا وروحيًا ليس مستقلاً بئى شكل عن 
الكائن الإلهى» وإنما هى صفة أزلية ودائمة» وعلة لانتشار ذاته؛ بمعنى علة لخلقه, ومن 
ثم» علة لكل الأشياء الحسنة والجميلة وللإنسان نفسه ونموذجا للحب الإنسانى ولحب 
كل المخلوقات. 

أيضاء فإن حب الإنسان لله يتميز بأنه - فى نفس الوقت - مادى وروحى. فى 
المعنى الأول؛ أى المادى. فلأننا نحب الله بسبب النعم الكثيرة التى نتلقاها منه. وذلك 
بدا من الوجود البسيط وانتهاء بالثروات المادية والروحية المباشرة. وفى المعنى الثانى 
أى الروحى فلأنئنا نحب الله لأجل الله ذاته ويقضل مته. 

يقول أسين بلاثيوس: " تعتبر هذه الشهوة - الرغبة - روحية بشكل كاملء وكذلك 
هدفها الأخير والخطير: وهو الله. ولا تكون نتيجة للشهوة مثل الحب المادى فحسب. 
وعندما يكون المحب منهمكا ومستغرقا فى تأمله فإنه لا يحس ولا يرى ولا يسمع ولا 
يتكلم ولا يفكر ولا يتذكر ولا يرغب ولا يتخيل إلا محبويه؛ وإن حبا بهذا القدر لا يمكن 
تصوره إلا عندما يكون المحبوب هو الله. بالإضافة إلى ذلك» فإن الله يكون موجودا 
دائمًا بالنسبة للنفس التى تتأمله, وهذا الوجود يحافظ على الاستغراق الكامل ويزيده, 
حيث يشبع بذلك تلك الشهوة العاطفية بدون أن يصل مطلقا بذلك إلى الارتواء الكامل, 
لأنه كلما تأمل المحبوب زادت رغبته فى أن يظهر له. وهكذا يسمى الحب الطبيعى إلى 
أعلى درجة من المثالية وذلك لكى يفيد بوصفه رمرًا نبيلاً للحب الصوفى. وبشجاعة 
منقطعة النظير يؤكد ابن عربى أن الله هو الذى يظهر لكل محب تحت حجاب محبويته, 
والتى لا يمكن أن يحبها أو يعبدها *)إذا لم تتمثل فيها الألوهية. حيث إن الخالق 
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يتخفى عناء لكى نحبه تحت المظاهر الخاصة بكل الفتيات الجميلات اللاتى تغنى 


وهذا الحب هو الذى سيتغنى به ابن عربى فى أجمل الأبيات. مستخدما رموزا 
غاية فى الجراءة؛ وذلك فى كتابه الشهير “ترجمان الأشواق". إنها قائمة شعرية لرموز 
عشقية؛ ولتعبيرات جسدية وشهوانية» واستعارات جريئة بشكل كبير جدا؛ تتغنى 
يالحب المادى الجامح: يتم تفسيرها بشكل مجازى فى كتاب “ذخائر الأعلاق" رمورًا 
لأسرار الحب الإلهى» وذلك حتى يصل إلى القمة الصوفية والتى تتمثل فى التخلى عن 
الكرامات: وذلك لنحب الله بواسطة الله نفسه. وعندما يكون لدى الإنسان الله فقط فى 
ذاته ليس خوفًا من عقاب أو طمعا فى ثواب: 

بالنسبة إلى نعيم الجنة؛ مثل عذاب نارك؛ إن حبك الذى يتملكنى لا يقلله عقاب: 
ولا يزيده ثواب» إن كل ما تفعله فى: فقط هذا سأحبه؛ فقط هو )١('‏ 
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هوامش الفصل الثامن 


(1) أيو العباس أحمد بن محمد بن موسى بن عطا الله بن العريف (هل العروف) ولد فى المرية فى ” جمادى 
الأولى عام 88/44١‏ ١٠م:‏ من عائلة فقيرة حِدًا . تعلم فكر ابن مسرة الذى يتبنى أفكار الأفلاطونية 
الجديدة, وأخذ - بعد ذلك بقليل - فى القيام بالتدريس فى كل من المرية وسرقسطة وبلنسية. ولقد أيقظ 
العدد الكبير لتلاميذ ابن العريف ونوعيتهم وحماسهم مخاوف الامير على بن يوسف بن تاشفين, 
وحقد قاضى المرية ويدعى ابن الأسودء والذى كان قد اشتكى ابن العريف. ولهذا فقد أمر على بن يوسف 
حاكم ألمرية أن يبعث إلى بلاط مراكش ابن العريف وتلميذيه أبا بكر المايورقى وابن برجان؛ ووصل 
ابن العريف مقيدًا حتى سبتة . ولا نعرف سببا لذلك ٠‏ ولعله من قبيل الإفراط فى الغيرة أو الرغبة فى 
الانتقام . وقد أمر الأمير بفك قيوده واستقيله بود وترحابء ولكن حقد القاضى وجد سبيلا لكى يضع له 
السم فى باذنجانة, بكل تأكيد أكلها ابن العريف وأدت إلى وفاته فى بلاط مراكشء وذلك فى "١‏ صفر 
عام 657/ 1181م. وكان لوفاته وقع كبير وأحدثت حزنا كبيرا لدرجة أن الأمير طلب بحث سبب وفاته. 
وقد أدين القاضى بالسجن ثم بعد ذلك بالموت. وقد وصل إلينا من كل مؤلفاته كتاب "محاسن المجالس” 
فقط . 

(؟) أبى بكر محمد بن الحسين من ميورقة درس فى غرناطة وسافر إلى المشرق وأقام فى مكة 
والإسكندرية. 

(؟) أبوالحكم بن برجان. يعود أصله - بشكل واضح - إلى عائلة مولدية, لأن برجان هى تعريب للكلمة 
الإسبانئية 83112937 وكان مغريياء علّم فى إشبيلية» ويبدو أنه أعدم قى مراكش بأمر من الأمير 
المرابطى على بن يوسف نحو عام ١/675‏ 4١١ام.‏ وسيب ذلك الإعدام أن حوالى مائة وخمسين قرية كانت 
قد اعترفت به إماما . كتب شرحين أحدهما لأسماء الله الحسنى وآخر للقرآن 

(4) لقد انتهز ابن قسى فرصة تدهور الإمبراطورية الموحدية فنصب نفسه إمامًا. وقد خرج ابن غانية من 
قرطبة للقضاء عليه لكن جهوده لم تكلل بالنجاح. وظل مستقلاً لفترة تزيد عن عشر سنوات وذلك حتى 
وفاته عام 47ه/”5١1م,‏ على الرغم من جهود المرابطين والموحدين. 

(0) نظرًا لكثرة مؤلفات ابن عربى. فسوف أشير إلى الأعمال التى أعتبرها أساسية . سواء لفهم فكره أو 
الكتب التى استخدمتها فى هذا البحث: : 


١‏ - كتاب ذخائر العلائق: طبعة بيروت 5/1717 -19م. 
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” - الديوان الأكبر. طبعة بومياى: يدون تاريخ . 

151 ترجمة جزئية فى الإسلام المتنصرء رقم‎ ,١1297/1417 كتاب الفتوحات المكية» طبعة يولاق عام‎ - "١ 
,191/7 وتوجد طبعة ممتازة محققة لعثمان يحيى بدأت تنشر فى القاهرة ابتداء من‎ 218,-15+ ١ ص‎ 
ثلاثة عشر جَرْءًا ولكن تشدد بعض علماء جامعة الأزهر القاهرية نجح‎ 1414٠ وقد طبع منها حتى عام‎ 
)*( فى إيقاف نشر الكتاب لعدة سنوات:‎ 

:- كتاب شرح قصوص الحكم. طبعة اسطنيول 705١/1941م,‏ ترجمة جزئية إنجليزية» مدراس سام 

ه- كتاب مواقع النجوم. طبعة القاهرة 8ه11-1/15م ترجمة جزئية لأسين بلاثيوس فى المرجع المذكور 

- من 5/8 -155. 

1 - كتاب محاضرة الأبرار» طبعة القاهرة 671//1784ام. 

/! - كتاب التدبيرات الإلهية؛ ترجمة جزئية لأسين بلاثيوس فى المرجع المذكور. ص 507 - .٠/ا5.‏ 

8 - كتاب تحفة السفرة؛ إلى حضرة البررة طيعة اسطنيول عام ١8/7/١١٠٠‏ 


9 - رسالة الأمر المحكم, طبعة اسطنبول كلاذ . ترجمة جزئية لأسين بلاثيوس فى المرجع المذكور 
ص "١1-٠.‏ 


-٠‏ رسالة فى كنه ما لابد للمريد منه » طبعة القاهرة ,»197١/11778‏ ترجمة جزئية لأسين بلاثيوس فى 
المرجع المذكور. 

1- كتاب مشاهد الأسرار القدسية ومطالع الأنوار الإلهية. طبعة القاهرة 1914/1777/ ترجمة لأسين 

: بلائيوس المذكورة. ص ”59/1477 4, طبعة عربية وترجمة إسبانية ومقدمة بقلم سعود حكيم والأب 

' بنيتوء مرسيه عام 19914م. 


-١6‏ رسالة القدس, ترجمة لأسين بلاثيوس عام 1375, والكتاب التالى: 


3 ,1300 وععنا| 31103 531110765 ول ول ألا 


-١7‏ رسالة المعلوم. موجود ضمن مقدمة الفتوحات المذكورة. 


(*) ثم طبع بعد ذلك الجزء الرابع عشر ليكون آخر ما قام د. عثمان يحى - رحمه الله - بتحقيقه قبل وفاته . 
د. مدكور. 


4235 


14 المعرقة. 
- ترجمان الأشواق. 
وحول مؤلفات ابن عربى يمكن الرجوع إلى مقال ناتكوت المذكور فى المراجع . 


(1) لقد أبقينا على ترجمة أسين بلاثيوس التى على الرغم من الوقت الذى مر فإنها مازالت ذات 
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الفصل التاسع 


نهاية الفكر الأندلسى [ القرنان الثالث عشر والرابع عشر ] 


-١‏ نهاية الفكر الأندلسى: 


إذا كان الطابع الأرسطى العميق لابن رشد قد أعقبه نهاية الفلسفة الإسلامية, 
فإن رحيل ابن عربى إلى المشرق قد أغلق الدورة الإبداعية للروحانية الأندلسية» حتى 
وإن لم توقف تطورها الاجتماعى الذى أحدثته - بشكل خاص - المدرسة الشاذلية 
التى تعود أصولها لفترة سابقة على فكر ابن عربى نفسه. وتقدم هذه المدرسة 
الصوفية فقط, وكذلك شخصيتان مستقلتان وهما ابن سبعين المرسى, وابن الخطيب 
اللوشي. جوانب خاصة تستدق عرض أكثر تفصيلاً. أما فيما يتعلق بابن خلدون, 
فإنه لا ينتمى إلى المجال الجغرافى والتاريخى للأندلسء ولهذا يجب أن يضاف إلى 
الجزء التالى. 


؟ - ابن سبعين المرسي (5١؟١١1‏ -١0؟١١)‏ 
تتميز شخصية ابن سبعين وفكره بخصائص تجعل من الصعب تقييم مؤلفاته أو 


آرائه أى إصدار رأى بشأنهما. حيث ينتمى ابن سبعين إلى عائلة غنية وفخورة 
بنسيها!') وقد نسب إليه كاتبى سيرته أنه تلقى تعليما ممتازا: يشتمل على دراسات 
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انسانية وكذلك القرآن والفقه والفلسفة. وقد تعلم الفكر الصوفى على يد الشيخ 
إسحاق بن الماراعا بن الدهاق, الذى شرح كتاب 'محاسن المجالس' لابن العريف. ثم 
انتقل ابن سبعين وهو فى بداية شبابه إلى مدينة سبتة حيث انضم إلى إحدى الزاوياء 
وذلك ليمارس الشعائر الصوفية - الروحانية - وعندما تلقى ابن خلاص ,روكان حاكما 
لتلك المدينة؛ رسالة من فيدريكو الثانى موجهة للسلطان أبى محمد عبدالواحد الرشيد, 
كلّف ابن سبعين بالرد عليها. ويعد أن قطع كل شمال إفريقيا سافر إلى المشرق وبقى 
هناك حتى وفاته. 


ومن الصعب جدا أن نعيد تقديم تصور شخصية ابن سبعين حيث إن كاتبى 
سيرته يتأرجحون - يختلفون - ما بين تسميته بأعلم البشر وأتقاهم ووصقه بأنه 
أفسق الناس. لكن, إذا تركنا بعض التفاصيل الصغيرة» فإنه لا يوجد أدنى شك فى 
أنه كان رجلاً مثقفًا وذكيًا وعامًا. أسلويه الأدبى قاصر (فقير) وبلاغى» وريما سيب 
ذلك حبه للارتجال والترويج (الدعاية) أكثر من حبه للعلم. كذلك, فقد أجبره تشدد 
الفقهاء على أخذ احتياطات كبيرة جداء وعلى الرغم من ذلك فقد دخل فى الكثير من 
الصراعات وحدثت له مكائد؛ وإن كان قد عوض عن ذلك من خلال أنه كان له العديد 
من التلاميذ الذين عملوا على نشر آرائه. وقد نسب له العلماء التقليديون أنه كان يؤمن 
بوحدة الوجودء وينفى أن القرآن هو خاتمة الوحى الالهى؛ وكذلك بأته كان ملحدًاء وأنه 
كان ينفى قيمة الصلاة, ولكن تلاميذه يذكرون أنه كان شهماء وفاضلاً. وزاهدا حقيقياء 
ومحبًا للخير وكريما. والتراث الإسلامى دافع عنه. واعتبره رجلاً قد استحق وتمتع 
بفضل الله بل ووصل الأمر إلى أن مؤلفا لاتينيا نسب لأحد الباباوات مدحًا فى اين 

ومن ناحية أخرى, فربما كان ذا شخصية عنيدة, بل وحتى متجبرة كما يبين ذلك 
كتابه 'أسئلة صقلية ". وفى هذه الحالة؛ فإن الآراء السلبية - النقدية- التى تنسب له 


عن مفكرين آخرين يمكن أن تكون صحيحة وأن يكون قد قالها هو بالفعل. ويبدى 
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ابن سبعين - من خلال سيرته - صاحب شخصية متعالية حيث رفض هدايا فيدريكو 
الثانى. واعتبر نفسه الشيخ الصوفى الوحيد الذى له قدرة على الإرشاد بشكل سليم , 
وقلل من شان كل المفكرين» حيث وصف ابن سينا بأنه متغطرس والغزالى بالفامض» 
وابن باجة بالسفسطائىء ولم يمنح لأى من معاصريه أى قيمة علمية فى علوم الموسوعة 
الإسلامية؛ وأطلق على نوابغهم أدعياء العلم . وبالطبع كان هناك من كال له بمكياله - 
مثل ابن الخطيب - الذى وصف مؤلفات ابن سبعين بأنها غير مفهومة: وأنها تفيد فقط 
فى إفساد عقل أعقل الناس. وقد كانت مؤلفات ابن سبعين كثيرة جد وذلك إذا 
صدقنا ما قاله كاتبو سيرته, وأهم هذه المؤلفات هى "أسئلة صقلية 'وى 'بْدٌ العارف” 
والسان الفلك الناطق” و ” كتاب الدراج"9) 


(ب) أسئلة صقلية : 


ويعتبر كتاب "أسئلة صقلية” هو أشهر كتب ابن سبعين فى الغرب وأكثرها 
شعبية؛ حيث تُرجم - بشكل جزئى- مرتين على يد أمارى ومهرن:ء وأعد له 
سيريفتين طبعة نقدية. حيث طرح العديد من القضاياء وانطلاقًا منه أطلق على ابن 
سبيعين لقب الأرسطى. وبالإضافة إلى ذلك وبدون المبالغة كثيرا واعتيار تلك التسمية 
صحيحة: (وهو أمر لا يمكن لأحد لديه ولو معلومات قليلة عن الفكر الإسلامى أن 
يتبناه): توجد أمامنا قضية مدى صحة نص كتاب 'اسئلة” فى شكله الحالى الذى 
وصل إلينا . 

وفيما يتعلق بنسبة كتاب "أسئلة صقلية " لابن سبعين فإن هذا أمر لا يمكن 
بشكل جاد نفيهء كذلك لا يمكن أن يقبل أن النص الذى وجه لفيدريكو الثانى هى النص 
الموجود الآن بين أيدينا. إن تعبيرات شائعة جدًا مثل ” قصد أول". "قصد ثانى” ى” 
النظام القديم' التى تظهر فى كتاب ' بد العارف: توجد أيضًا فى "أسئلة صقلية”, وتدل 
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مجموعة من الألفاظ المهينة وذات الذوق المنحط, مثل التى توجد فى النص الحالى, 
وأكثر من ذلك أن يتجرأ ابن سبعين على فيدريكو الثانى ويوبخه؛ وأن يخاطبه بالفاظ 
وقحة, وان يقول له "لولا خوف التطويل” وذلك ليعتذر له عن الغموض فى الآراء. ويحيل 
التصحيحات - والإيضاحات بج إلى محادثات شخصية ) والتى كان اين سيعين يعلم 
تمامًا أنها شبه مستحيلة)» وإلى مراسلات تالية بينهما. 

ويجب أن نفترض أن اين سبعين قد أرسل - بكل تاكيد - إلى فيدريكو الثانى 
ردًا أكثر اعتدالاً. ثم بعد ذلك نشر فى العالم الإسلامى ذلك الرد بعد تصحيحه وتزبينه 
الفكر الحقيقى لابن سبعين؛ وذلك لأن الرأى المعروض فيها حول ملكة النفس الخالدة, 
لا يتفق مع الفكر الموجود فى "بد العارف". ويالاضافة إلى ذلك ,يذكر اين سبعين فى 
نهاية كتاب 'أسئلة صقلية ' مرة أخرى أنه يعرض لفيدريكو الثانى الشيئ؛ الذى يرغب 
فى معرقته وهو القول المقبول" وليس العلم الحقيقى المعبر عنه - الموجود- المذكور فى 
كتاب "التحقيق". إذن» فما هو الفكر الحقيقى لابن سبعين ؟ 


(ج) التكوين العلمي لابن سبعين: 


قى فكر ابن سبعين يمكن التمييز بين جانبين أساسيين: عناصر فلسفية تقريباء 
وآراء صوفية؛ لكن هذين العنصرين لا يقدمان منفصلين بشكل واضح. وإنما يوضعان 
معًا فى المجمل العام من الآراء الباطنية التقليدية. والكيفية التى يمزج بها اين سبعين 
هذين العنصرين تتمثل فى أنه يقوم بعرض أول مركز ثم يعقبه بشرح أكثر عمقًا 
للنقاط المهمة فى الموضوع ويضع لها عنوان" تحقيق” وذلك تبعا للتقنية الصوفية. 
ولقد أشار الأستاذ ماسينون إلى أن هذين الجانبين الأيديولوجيين ينعكسان فى أسلوب 
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ابن سبعين حيث تتميز نصوصه ذات الطابع العرضى فقط بانها أكثر وضوحًا من 
النصوص الأخرى ذات الطابع الباطنى الدقيق. وهذه النصوص الأخيرة تتميز بشكل . 
عام بأنها غير واضحة وغامضة: وفى بعض الأحيان غير مفهومة: حيث يقدم فيها 
شرحه للقضايا التأملية المعقدة جدًا. 

ومن ناحية أخرىء فإن العناصر الفلسفية لفكر ابن سبعين لا تحتوى على شىء 
جديد فيما يتعلق بالمختصر التقليدى للأفلاطونية الجديدة. وفى بعض الأحيان يمكن 
التفكير أو الظن فى أن غموض اللغة والأسلوب الباطنى؛ بالإضافة إلى معناه 
واستخدامه التقليدى فى التصوفء ربما يكون وسيلة لتغطية فقره الفكرى. وريما كان 
منطقيًا التفكير فى أن عناصر كثيرة من فكر ابن سبعين يمكن أن يكون مصدرها ابن 
العريف, ولكن لاتور أشار - منذ سنوات - إلى أوجه الاتفاق بين كثير من الأفكار 
وحتى المصطلحات الموجودة فى إخوان الصفا وفكره. ومن بين أوجه التشايه هذه يجب 
أن نذكر ما يلى: أولاً: نفس مقدمة كتاب يد العارف"؛ ثانيًا: معانى التعبيرات التالية " 
القصد الأول و ' القصد الثاني"؛ وذلك بمعنى يشبه المعنى الخاص بالعلل الأولى 
والعلل الثانية الخاصة بدارسى الفلسفة؛ ثالثا: معنى القصد القديم والقصد الأزلى من 
حيث إن لها نفس معنى العلة الأولى؛ بل ومصطلح الله؛ رابعا: تفسير تعيير ” النظام 
القديم” بوصفه قانونا أزليًا وصفة إلهية؛ خامسا: الصفحة الكاملة تقريبًا عن المراتب 
التى تم نقلها من الرسائل؛ سادسًا: إحصاء ستة أسماء يمكن نسيتها حيث 
أضاف لفظة 'فرد” للخمسة التقليديين. ووصل به الأمر إلى أن أكد أن إيساغوغى 
تعنى " الكلمات الخمس". 

وقد أشار ماسينون سابقًا (إلى ذلك)؛ ونقل نصوص ابن سبعين التى تنتمى إلى 
العديد من الفلاسفة المسلمين. وقد فسر فكرهم تبعًا للأفلاطونية الجديدة, ويعدم 
موشدوعية واخنحة ةوسا ذلك قد لاتكون شو اليه راكنا الحيل لأنة ميدن أنه كان ل 
يعرفهم بشكل مباشرء ويحدث الشىء نفسه عندما يذكر المفكرين الإغريق. وعلى 
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العكسء فإن ابن سبعين يعرف جيد! كتاب العلل. وقد تعرف لاتور على حوالى عشرين 
فقرة من ذلك الكتاب قد تم نقلها إلى كتاب يد العارف". بعض تلك الفقرات طويلة, 
والبعض الآخر مهم جدًا من الناحية الأيديولوجية. كل هذا بدون أن نحصى أوجه 
الاتفاق فى المصطلحات واستخدام تعبير " الخير المحض". وهو العنوان العربى لذلك 
الكتاب المنسوب خطأ لأرسطى. وفى النهاية يبدى أن اين سبعين كان يعرف كتاب 
الربوبية المزعوم لأرسطو ويستخدمه. 


(د) منطق ابن سبعين: 

ومع أنه قد يتكون لدينا من خلال كتابى "أسئلة صقلية ' ويد العارف” موسوعة 
صغيرة تتناول القضايا الرئيسية الفلسفية؛ فإن القليل من العناصر المعالجة تعتبر 
أصيلة. وحتى فى هذه الحالة فإنه لم يستطع أن يقدمها بشكل منظم وأصيل. والجزء 
الخاص بالمنطق مأخوذ من 'رسائل إخوان الصفا', ويقتصر مثل المنطق الخاص بتلك 
الرسائل على إيساغوجىء والكتب الأربعة الأول من “الأورغانون". كذلك يتناسى عملية 
الاستدلال الأرسطية بشكل كامل ويستبدل بها لونا من السرد لا يتعلق بالموضوع: وذا 
أصل أفلاطونى جديد حول تعريف وتقسيم العلم, ويضيف إليها مجموعة من 
تعريفات المصطلحات الخاصة بالمفاهيم, والكلمات المستخدمة من قبل القلاسفة 
والقضاة وعلماء التوحيد والمتصوفة والمريدين. وهذا الفريق الأخير من العلماء الذين 
أطلقت عليهم أنا المبتدئين - يخصهم ابن سبعين بمصطلح - بلفظ - “مقرب», والذى 
يخص من وجهة نظر علماء العقائد التأمليين (علماء الكلام) الملائكة الأكثر قريًا من 
العرش الإلهى؛ ويخص فى الصوفية الأقراد الأكثر قريًا من الله. ولهذا فإن الله 
يمنحهم أكبر الجوائن. 

وبالنسبة لابن سبيعينء فإن المقريين هم التلاميذ الذين بدءوا فى تعلم المعرفة 
الصوفية؛ ويتمتعون بصفات فكرية وعقلية خاصة: ويتميزون باستخدامهم الطريقة 
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الباطنية, كما أنهم يعيشون بسلوك اجتماعى صوفى. وهذه النظرية الأخيرة» وهى ذات 
أصل أفلاطونى محدث واضح.ء كانت قد ظهرت عند ذى النون المصرىء ولكن بكل 
تاكيد فإن ابن سبعين قد أخذها من ابن العريف أو ابن عربى. إن ابن عربى يطلق 
اسم مقرب على من هم فى حالة متوسطة بين الولاية والنبوة» ويرى أن التخلى عن 
الأمور الدنيوية يصاحبه تقدم فكرى (يتمثل) فى القرب من الله. ومع أننا أشرنا سابقا 
إلى ذلك فإنه من المناسب أن نشير من جديد إلى التجديدات التالية( لابن سبعين فى 
المنطق): إضافة الصفة السادسة القابلة للإسناد " الفرد”. إضافة استخدام الأتواع 
الثلاثة للجنس فى مرتبة المكان, واستبدال مرتبة المكان بمرتبة الدرجة عندما نستدها 
إلى كائنات فكرية: وتقسيم الشروط أو الجمل إلى خمسة أقسامء وتقسيم القضايا 
إلى ثلاثة عشر نوعًا والقضية النهائية إلى العديد من الأنواع. 


(ه) فيزيقا ابن سبعين: 


إن مقدمة كتاب أبْدَ العارف” تحتوى على ملخص مقتضب النظرية القديمة 
للأفلاطونية المحدثة الخاصة بالنزول (بالهبوط). وذلك كما كان يقهمها الصوفية. وتبعا 
لتلك النظرية فإن الله هو القصد الأول وتصدر عنه كل الأشياءء وعملية صدور الكائنات 
- الذوات - المخلوقة تحدث منذ الأزل. ولهذا فإن الذات الأولى هى القصد القديم 
أو الأزلى. الذى يخلق منذ الأزل تبعًا للقانون الكونى الأزلى "النظام القديم”. وهذه 
العلة التى تجمع المخلوقات مع الله هى العلة الوحيدة الحقيقية؛ ولهذا يسميها ابن 
سبعين 'بالعلة الأولى* وذلك مخالفة للعلل التى تصدر بسبب أوجه النقص الموجودة فى 
الذات المخلوقة والتى تدعى العلة الثانية (القصد الثانى)؛ ولهذا فإن الآثار الحادثة من 
قبل الله تكون ضرورية بكل ما تعنيه هذه الكلمة ولذاتهاء بينما تكون التأثيرات الحادثة 
بواسطة المخلوقات ممكنة وتحتاج إلى الله. فهو الذات الأولى والعلة الأولى منذ الأزل 
لكل الأشياء. ولهذا فهوء بالإضافة إلى ذلك الخير المحض الذى تصدر من عظمته 
الذات والخير لكل ما هو مخلوق. 
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وفيما يتعلق بالأشياءء فإنها تتميز بماهيتها (أنّية) وتتكون من عنصرى الأعداد 
والأبعاد الثلاثية. ولهذاء يمكن أن نقول (ذلك) مادمنا ننظر إلى قضية الماهية من زاوية 
العرض الفلسفى السطحي, لأننا لى انتقلنا إلى معناها الحقيقى فإن القضية سيكون 
لها شكل مختلف. ويقول ابن سبعين إن الميتافيزيقا تعالج ماهية الأشياء, وذلك ردا 
على السؤال الذى يقول: ما هى هذا الشىء؟ ولكن هذا السؤال هو الأخير الذى يمكن 
أن يطرح على المستوى الفلسفى. ويجب أن تسبقّه المعارف المكتسبة بشكل عقلانى من 
خلال الطريقة الاستدلالية حيث إن ذلك العلم - فى عملية التقييم الفكرى - يجب أن 
تكون له الأولوية ويسبق الأفكار. 

وفى مقابل هذا العلم - الذى ينطلق من الأدنى إلى الأعلى - يوجد العلم الحقيقى 
الذى ينطلق من الأعلى إلى الأدنى؛ والذى؛ ينطلق من الواحد ويضل إلى معرفة ما هو 
مشتق من الواحد. إذن يوجد جزء من الفلسفة يقترب من طريقة المعرفة المفضلة باين 
سبعين وهى بالتحديد الحكمة المشرقية الشهيرة التى أتعبت أتباع ابن سينا كثيراً. 
ونص اين سيعين الذى يطرح قضية الفلسفة المشرقية يقول: “وهذا العلم الذى تحدثت 
عنه معك يعرف بالحكمة المشرقية؛ وينيغى عليك أن تتعلمه لأن هذا العلم هى الأكثر قري 
من الحقيقة من العلوم الأخرى". وكما كان متوقعًاء فلم يقل لنا ابن سبعين ما يقصده 
أبالحكمة المشرقية" وإنما يجعلها قريبة من فلسفته. وهى الأفلاطونية المحدثة التى 
استخدمها الصوفية: كتاب * الربوبية” المزعوم المنسوب لأرسطوء وكتاب العلل ورسائل 
إخوان الصفاء وابن العريف وابن عريى. 


(و) التصوف عند ابن سبعين: 
إن قراءة مؤلفات ابن سبعين لا تسمح بالشك فى صراحة فكره الروحى وصدقه 
أى فى الدواعى التى أصبح بسبيها موضع تقدير من (الصوفيين) الروحانيين 


الإسلاميين, كل هذا برغم أنه استخدم لغة ياطنية ومجازية وصعية ومعقدة من خلال 
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استخدامه لعلم القواعد الخاصة بمعانى الحروف. وينسب إليه كاتبى سيرته كتابا 
يُسمى المحات الحروف"؛ وينتقده ابن الخطيب بأنه مارس سحر الحروف؛ وفى كتبه 
توجد بشكل شائع مفردات مثل "حروف' و “تركيب الحروف". وذلك كصدى بعيد - 
تقريبا - للآراء الإسماعيلية. حيث يكرر ابن سبعين ما قالته الإسماعيلية بأن المعنى 
الخفى - الباطنى للقرآن يوجد فى سر الحروف التى تبدأ بها الآيات القرآنية. 

وتبعًا لماسينون. فإن أغرب شىء فى المقهوم الصوفى لابن سبعين قد يكون 
التحول الذى حدث فى صياغة التعبير الذى يصور عن تمثل الصوفى مع الله. 
وأن عبارة الحلاج : لا هى إلا هو" حدث لها مع ابن سبعين صياغة أنطولوجية من 
خلال استخدام مصطلحات "أيس وليس". حيث قد تتحول تلك الصيغة إلى "ليس 
إلا الأيس”. 

إن التمثل الصوفى الأساسى يخصه ابن سبعين بمصطلح بد والذى يجب 
البحث عن أصله لدى الصوفيين الأوائل المشرقيينء فهى عبارة عن تعريب للأصل 
الأفستى أو الهندى "بد" 6580, والذى معناه ينير أى يضئ» أى: أته نفس الأصل الذى 
يشتق منه الصفة التى يُوصف بها سيدارات جاوتاماء “اليُدَهاه” 9), وهى المنير - 


(») البّد - عند اللغويين - بيت فيه أصنام وتصاوير, وهو معرب بت بالفارسية . وقيل : البد الصنم نقسه 
الذى يعبد. وقال ابن دريد أنه بهذا المعنى لا أصل له فى اللفة بل هو فارسى معرب . وللبد معان أخرى 
ذات أصل عربى منها : النصيب من كل شىء؛ والعوض والأمر اللازم الذى لا مهرب منهء وقولهم : لا بد 
منه أى لا محالة . راجع لسان العرب. مادة بد . ويهذه المعانى اللغوية العربية يمكن فهم عنوان كتاب 
اين سبهين : بد العارف, أى واجب العارف الذى لابد من القيام به من المجاهدة والفكر والتدرقى 
الإخلاصى والمعرفى أو العوض الذى يناله من الله. مكافاة له على سعيه فى مرضاة ربه . وهذه 
التفسيرات محتملة ولا تكلف فيها . وهى أولى من القول بالاصل الهندى» وصفات بوذا . ويزيد هذه 
التفسيرات احتمالا ما جاء من نصوص فى رسائل ابن سبعين تتحدث عن الله - تعالى - على أنه بد 
العارف وهو يقول ناصحا ‏ ولا يبقى لك توجه إلا إلى بدك الحق الواحد؛ ويقول :" واشهدت الأول الحق» 
بد الكل ويد العارف ...” وشى يناجى الله قائلا :” يالله, يابد ياحق '. إلى نصوص أخرى ليس لها صلة 
بنظلم صوفية أخرى . أنظر د. أبى الوفا التفتازانى : ابن سبعين وفلسفته الصوفية؛ دار الكتاب اللبنانى» 
ط 19975١‏ ص 948 - ٠١١‏ .د مدكور. 
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المضئ. وفى الاستخدام الصوفى للفظ فإنه يشير إلى الله عندما يضاف إلى عاقل, 
وفيلسوف ومستريد" *) مسترشد". وفى هذه الحالة يضاف أيضا “العارف". وعندما 
يبدأ الصوفى ارتقاءه - صعوده- يعتير المسترشد هو القمة الروحانية لأنه هو الوحيد 
الذى يتطلع إلى الاتصال. ويمكن للفيلسوف أيضا أن يتطلع إلى هذه القمة الأولى 
بشرط أن يسلم نفسه بالكامل لعملية الارتقاء الصوفى وأن يترك المبتدئ القمة خالية. 
أما العاقل فيوجد فى مكان متوسط بين الاثنين السابقين» حيث إنه من حيث التعريف 
- من ناحية - يجهل الفلسفة؛ ومن ناحية أخرى يجهل الرغبة فى الاتصال؛ ويجب أن 
يلجأ إلى المرشد والشعائر الصوفية والمقامات والحالات التورانية. ولكل هذاء فإن 
المبتدئ - المريد- فقط يمكنه أن يفكرء ويعيد التفكيرفى البُدء انطلاقا من الأناء وفى 
الأنا وبواسطة الأناء إلى أن يصبح العابد والمعبود شيئاً واحداء حتى تبقى كل الأيواب 
مغلقة إلا الباب الوحيد والحقيقى وهى الذى يؤدى إلى الْيُد؛ ويذلك يبلغ المعرفة. وهذا 
هو المعنى الأول للبد. 

والمعنى الثانى للبّد يمكن أن يُفهم فقط إذا تم فهم المعنى الأول حيث يكون له 
طابع مفهومى محض. وتتقدم العملية المحضة لوضع مفهوم البد وتتحدد تدريجيا طبقا 
لتقدم عملية استيعاب الطقوس الصوفية الراتية. ويتحول هكذا إلى ما هو ضرورى لكل 
شىء إلا الله فى ذاته؛ ويتصرف - ويتحول - كما لو كان نبعًا تفيض منه صور 
الأشياء وذواتها. ويدور - من خلال حركة دورية - حول ثلاثة مبادىء: وهى العقل 
الكلى؛ وال كن فيكون” الأساسى أى الأمر الربانى» ومملكة الولاية. إذن. فهى عبارة 
عن الوسيط العظيم الذى لا يمكن الاستغناء عنه الذى لا يتخلى عن الأنا الأصلية 
الخاصة به, إلا ليلتقى بها من جديد بوصقها أصلاً وجذعا لكل الصور. 


[ © هذا هو اللفظ الذى استخدمه المؤلف . المترجم 
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وعندما يتمثل البد فى اتصال يفوق جماله كل تصور- وهو ما يمثل المعنى الثالث 
أو النهائى له - فإنه يكون غير قابل للتعريفء ولا يمكن وصفه لأحد. حيث لا يمكن أن 
يوصف بأى من الكليات. ويمكن عندئذ اعتباره أى فهمه فقط كماهية لكل الأشياء التى 
لها ماهية, ويظهر فى عملية الارتقاء كشىء موجزء وفى الهبوط كشىء مفصل. وهكذا 
يتم الاتصال الانبثاقى أو الفيضى غير الكونى والذى يبقى فيه اليد الطوياوى فقط. إن 
هذا البدّ يمثل أيضا بالنسبة لابن سبعين "اتحاد الأديان" . فهو الدين الأساسى الذى 
يتجاوز كل الأديان المحددة؛ بما فى ذلك الإسلام. وقد اختصر الأستاذ سيرغينى كل 
المفهوم السابق فى الرسم التالى: 


-١‏ اختيار للنوع الشخصى 


33 مرحلة الاتحاد 


الترتيب الثلاثى لليد وحدة الأديان 


رك فكر الطريقة الشاذلية : 
(أ) الطرق منذ القرن الثالث عشر: 


تم تقديم الحركة الصوفية - من خلال عملية تبسيط مريحة جدًا ولكنها غير دقيقة - 
بشكل مباشر وغير مباشرء بدءًا من القرن الثالث عشرء فى شكل مروحة لها 
خمسة أوضاع: أولاً: الطرق الإشراقية الشيعية المتأثرة بالمفهوم الصوفى لابن عربى؛ 
ثانيًا: الطرق الصوفية السنية ذات الأعداد القليلة, وكان بها أصداء من فكر ذلك 
الصوفي؛ ثالفًا: الطرق الحنبلية؛ رابعًا: الطرق القادرية؛ خامسًا: الطرق الشاذلية. ومع 
ذلك فإن هذا الأمر عبارة عن شىء أكثر تعقيداء وغير قابل للتحديد؛ ويتكون من 
الفريق الثانى لا يوجد من الناحية الفعلية. ولم يكن أحد قادرًا - باستثناء عبقرى 
بحجم ابن عربى- على المحافظة على التوازن الصعب بين نظام توحيدى وانبثاقى مغلق 
جداء ومفهوم الله المهجود فى كتب علم العقائد التأملى للكلام وعلم العقائد الحرفى 
السنى. وفى العالم السنى, كان الخط الخاص بالفزالى هو الاتجاه الذى كان له 
احتمالات استمرار - تطور - ويقاء أكثرء وهى ما حدث بالفعل منذ ذلك الوقت حتى 
الآن. وقد انتهى الأمر فيما يتعلق بالطرق المسماة بالحنيلية إلى ممارسة رياضيات 
روحية ليس لها أصل نظرى؛ وكانت عبارة عن تجمعات إخوانية لا تقوم بأى عمل 
مختلفًا تماما. 

والطريقة القادرية أسسها عبدالقادر الجيلانى (مات عام )١1١177/051‏ ومؤلفاته 
الرئيسية هى : “الغنية لطالبى طريق الحق” و"بشائر الخيرات ويلوغ المسرات”. لقد كان 
الجيلانى مسلما سنياء وزاهدا جيداء وملتزما صادقاء ولم يكن يعرف - بالإضافة إلى 
الشعائر الصوفية أو الروحية - إلا الأفكار التقليدية الخاصة بعلم الكلام على طريقة 
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الغزالى0), وقد حوله التراث - نظرًا لتدينه العميق وحياته المثالية - إلى ولى؛ وقد 
كان بالفعل هكذاء وإلى صوفى وصاحب كرامات فريدة. وقد جمعت القادرية (أعمال) 
التقوى الشعبية السنية» وهو ما انتشر فى كل ربوع العالم الإسلامى؛ وقد بقيت حية 
حتى يومنا هذاء ومازال مؤسسها يتلقى التوقير والتقدير. 


(ب) أصل الطريقة الشاذلية وتكوينها الفكرى: 


إن حالة الطرق الشاذلية تختلف تمامًا لأن فكرها يحتوى على تطورات جدلية 
مهمة؛ مثلت شعائرها - وأبقت على مدى الدهر أفضل ما يوجد فى التراث الصوفى 
مثل نظرية الحب. وتعود أصول الطرق الشاذلية إلى شعيب بن حسين الأنصارى: 
المعروف بأبى مدين (050/؟١1‏ - )١1917/0958‏ تقريبًا» وقد ذكرناه سابقًا بوصفها 
أحد شيوخ ابن عربى؛ وقد كان فكره أقرب لابن العريف منه إلى ابن عربى. ومن 
المحتمل أن الطريقة الشاذلية لم تكن لتحدث هذا العدد الكبير والخصب من الطرق لى 
لم يضف إلى أفكار أبى مدين ممارسات الزاهد البريرى عبدالسلام بن مشيش (الذى 
اغتيل عام 1728/777). والشخص الذى أعطى اسمًا للطريقة الشاذلية هو أبو 
الحسن الشاذلى (55ه/ر155١‏ -0)1708-753**) ولكن بعيدًا عن الاسم, فإنه لم يتبق 
لنا عنه بشكل مباشر شىء كثير الا ما عرف عنه من مزجه بين الأفكار التى يجب أن 
تملأ عقل الصوفى والممارسات التى يجب أن تثرى قلبه؛ وما حكاه أتباعه عن حياته. 
وأكثر من هذاء إذا صدقنا ما قاله ابن عطاء الله السكندرى (مات عام 5.لا/رة١؟١),‏ 
وهى الذى جمع بالفعل منهاج الطريقة» فإن هذا المنهاج ريما يكون قد تم وضعه على 


(ه) بل هو أقرب - فى مجال العقيدة - إلى الحنابلة من الغزالى, ويظهر هذا جليا فى القسم الخاص 
بالعقيدة فى مقدمة كتاب "الغنية لطالبى طريق الحق” د. مدكور 


(**) الصحيح 5601 هجرية. 
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يد أفضل تابع للشاذلى وهو أبوالعباس المرسىء والذى مات عام )١17847/7457(‏ فى 
الإسكندرية» وقد بلغ مرتبة الولاية وهى اليوم يعتبر وليا لتلك المدينة ومازال قبره يقصد 
للتبرك والزيارة. 

والمصادر الرئيسية لمعرفة الفكر الشاذلى هى: مؤلفات ابن عطاء الله السكندرى 
ويخاصة حكمه. والسيرة الذاتية للشاذلى, التى كتبها عبدالنور بن محمد العمرانى, 
ومؤلفات أبو عبد الله محمد ين عباد (من رندة الالا/ر؟755١1‏ -1789///937). ومن 
لديه الصبر على قراءة كل هذه المؤلفات فإنه يستطيع أن يعرف إلى أى مدى وصل 
تأثير ابن العريف ومدرس ته وتأثير ابن عربى وقوت القلوب للصوفى القديم أبى 


طالب المكى. 


زج( الصوفية الشاذلية : 


لقد كانت الصوفية الشاذلية تُقدم من خلال شكل فعال جدًا وشعبى فقد كان 
أتباعها يعيشون بين الناس. ولا يرتدون ريا معيئًاء ويتحدثون قليلاً عن المعجزات 
والكرامات, ولم يكونوا يحبون أن يُعرفوا بأنهم أولياء. وكانوا يتخذون مهنًا مثل باقى 
الناس حيث - كما تقول القديسة تريزا- إن الله موجود فى كل مكان وحتى بين أوانى 
الطعام. ونظرًا لاستعدادهم أن يكونوا مثل الآخرينء ولما كانت المداراة والتتخفى 
شائعين بين البشر ويخاصة فى الأوقات الصعبة, فإنهم كانوا يقولون إنه يجب التخفى 
بل وحتى التظاهر بالكذب لإخفاء الفضائل الخاصة بالإنسان والهدايا الربانية إليه . 
وهذا هو سبب النجاح الذى لقوه فى شمال إفريقيا وفى مصر وفى الأندلس. وحتى 
بعد سقوط غرناطة؛ ظل الموريسكيون الصوفيون يتبعون الطريقة الشاذلية» وكانت سببا 
فى ظهور النورانيين المسيحيين الذين أتعبوا محاكم التفتيش. وفى أيامنا هذه مازال 
يوجد فى الإسلام العديد من الطرق الشاذلية ومن المحتمل أن يوجد شاذليون إسبان, 
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والذين يمكن أن يعيشوا بيننا بدون أن ننتبه إليهمء ونحن لا نتحدث من أجل الحديث 
وإنما لأننا نعرف شيئًا. 

وتحت هذا المظهر المتواضع كانت الطريقة الشاذلية تخفى نظامًا معقدا وثريًا من 
الحالات الروحية والمقامات التى تقود إلى التخلى عن الأشياء وعن الإنسان نفسه؛ إلى 
أن ينتهى الأمر بالفناء التام؛ وأن يسلم الإنسان نفسه لحب الله من أجل الله نفسه, 
ويتخلى فى هذه الحياة عن الكرامات والهدايا الإلهية. ويتخلى, وهى فى انتظار الحياة 
الأخرى, عن الاهتمام بعقاب النار ويثواب الجنة. 


4 - التراث المعرفى الصوفى فى مملكة غرناطة النصرية : 
(أ) الوضع الاجتماعى فى غرناطة النصرية: 

لعله من الصعب أن نقدم - بإنصاف وواقعية - حالة المملكة النصرية؛ وليس ذلك 
تفسيرات عديدة ومتباينة جدا لعملية الاسترداد المسيحى!*. وإنما لأنها كانت حدئًا 
اجتماعيًا به الكثير من التناقضات تقريبًا والذى تحتاج عملية عرضه إلى عمليات 
تصويب ليس من ال ممكن القيام بها فى هذه المناسبة. ومع ذلك؛ من الممكن أن نترك فى 
مزعزع جدًا أن يستمر لفترة أطول من المملكة الأموية ؟ كيف أنشئ قصر الحمراء 


(*) نتوقف كثيرا عند مصطلح ” استرداد" ولا نتفق مع المؤلف فى استخدامه. بل إن كثيرا من الباحثين 
الإسبان لا يتحدثون عن استرداد غرناطة. بل عن غزوها. الجدير بالذكر أن عدد الباحثين الإسبان الذين 
يتينون هذا الطرح فى ازدياد. وقد لمست ذلك خلال زيارة قمت بها إلى غرناطة فى فبراير عام 5١٠١‏ م . 
(المراجع). 
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الذى يمثل جوهرة فى وقت متأخرء والذى كان فى حقيقته هدية لمنْ سيخلفهم من 
النصارى أكثر من كونه جوهرة تمتع بها الذين أنشئوها ؟ إن المملكة النصرية ولدت 
كدويلة تابعة لفيرناندى الثالث, والذى - بعد ذلك - لم يعد يذكرها وتناساها حتى 
جاء أحفاده المتأخرون - وهما الملكان الكاثوليكيان- وقرروا القضاء عليها. لقد كان 
وضعها السياسى صعيا جدًا؛ حيث إن المملكة القشتالية الليونية كانت تحيط بها 
بالكاملء أما مماكة المغرب فكانت تمر يفترة حرجة جدا, وذلك بعد سقوط المملكة 
الموحدية. ومع ذلك. فإن الفتوحات القشتالية الكبرى فى النصف الأول من القرن 
الثالث عشر كانت تحتاج لعملية استيطان وهضم اجتماعيى كبيرء وهى الذى سمح 
للمملكة النصرية أن تتنفس الصعداء لفترة طويلة ويشكل فعالء وذلك إذا استثنينا 
بعض الأحداث المفاجئة - العابرة - مثل استيلاء فيرناندو دى تراستامارا على 
مدينة أنتكيرة. 

ومن الناحية السكانية, فقد زاد عدد سكان المملكة النصرية من خلال نزوح 
مسلمى المناطق الحدودية التى استولى عليها القشتاليون مثلما حدث فى أقاليم إشبيلية 
ومرسية أو عند الاستيلاء على لوما دى أوبيدا. ولما كان الفلاحون هم الأكثر 
تمسكًا بأرضهم فإن أغلب الذين رحلوا إلى غرناطة, بالإضافة إلى بقايا الخاصة, 
كانوا من المثقفين المتعلمين (العلماء والفقهاء والقضاة والأدباء)؛ وأصحاب الحرف 
اممارية والتجار. ولم يكن اقتصاد غرناطة سيئًا بسبب كثرة الفوطات والمنخفضات 
والمناطق الزراعية الخصبة حول ضفاف الأنهار ومحاصيل منطقة حوض اليحر 
المتوسط. وفى النهاية؛ فإن التضاريس الجبلية شديدة الانحدار سمحت بالقيام يعملية 
دفاع ممتازة للبلاد. وعلى الرغم من هذا فقد أثرت السياسة الخارجية أيضاء خلال 
القرن الخامس عشر فى هذا الوضعء ففى مقابل السياسيين الموالين لبنى مرين مثل 
الكاتب الكبير ابن الخطيب, فإن الملوك النصريين مالوا إلى نوع من السياسة الموالية 
لقشتالة () 
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(ب) الهوية العريية الإسلامية لغرناطة فى عهد بنى نصر: 

إن تمسك,الشعب الأندلسى الشديد بهويته العربية والإسلامية واجه فى القرن 
الثالث عشر الميلادى محنة سياسية كبرى قَصرت (اختزات) إسلام شبه الجزيرة 
الأندلسية على المملكة النصرية فى غرناطة. إن هذه الظاهرة المهمة جدًا شجعت على 
قماوة ودتفدل :وقد تمن متو فصر تاشتاعيه لثامت ارالك الأفقن دوذ لوضيسكا 
بالحديث التبوى. وعلى الرغم من أن اللهجة العربية الغرناطية كان بها فروق صوتية 
ونحوية ومعجمية كبيرة عن اللغة العربية الفصحى المكتوية؛ فإن اللغة العربية حدث لها 
توجهات هامة جدًا تمثلت فى العودة للتراث. 

ومن هذه الزاوية يجب أن ترى الانتتصارات والهزائم, بما فى ذلك الفتنة؛ أى 
الحرب الأهلية للمملكة النصرية, وكذلك الدعاية الكاذبة التى عرفت عن التقاليد الموروثة 
التى تضفى - وحتى أيامنا هذه - صفة تصبرية على مبان وأعمال فنية أنشئت فى عهد 
الموحدين والمرابطين. وأخرى تنتمى إلى المرحلة الانتقالية فى النصف الثانى من القرن 
الثالث عشر. والشىء المهم - فى هذا الصدد - هى أن الغرناطيين أرادوا دائمًا 
البقاء - والظهور - كمسلمين مخلصين تابعين للمذهب المالكى؛ وأنهم يكتبون ويؤلفون 
باللغة العربية القفصحى فى شكلها الأكثر ارتباطًا بالتراث: وكذلك كانوا فخورين 
بفنهم وأعمالهم الفنية وكذلك بالقرون الكثيرة والطويلة لوجودهم - وتأصلهم - فى 
أرض الأندلس. 


(ج) الازدهار الثقافى النصرى: 
إن ما يمنع بصورة قليلة تكوين رؤية موضوعية عن غرناطة النصرية هو 
أزدهارها الثقافى. فعلى مدى ثلاثة قرون» واصل العلماء والفقهاء والمفكرون والمؤرخون 


والصوفيون والشعراء التصريون التراث المرّدهر للقرون من العاشر إلى الثالث عشرء 
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وتتويجا لكل هذاء تبدو الأعمال الكبرى للفن النصرى فى ألمرية ومالقة ورندة, وقد بلغ 
ذلك ذروته فى الأعمال الكبرى فى غرناطة» وبشكل متفوق فى قصر الحمراء العظيم. 
لكن من المناسب أن نكتب بعض الملاحظات . 

لقد وجد فى غرناطة النصرية ازدهار شعرى احتوى على مدح للأمراء وأوصاف 
أخرى رائعة؛ بما فى ذلك البكاء على التدهور السياسى للأندلسء مثلما فى حالة 
أبى الطيب صالح الشريف الرندى والذى يعرف أيضًا بأبى البقاء. والذى بكى ضياع 
مدينة رندة. وفى عهد محمد الخامس كتب قاضى القضاة أيوالبركات بن الحاج شعرً 
فى أغراض كثيرة من بينها نوع من"الفطائر" التى كان يحبها الأندلسيون كثير. لكن 
الشعراء الأكثر شهرة فى مجد غرناطة كانوا هم ابن الحجاب واين الخطيب 
وابن زمرك (أفضل الثلاثة)؛ والذى زينت أشعاره أسوار قصر الحمراء. حيث تحول 
هذا القصرء كما يقول إيميليى غارثيا غوميث؛ إلى كتاب شعر. وهكذاء فقد انتهى الأمر 
بالشعر الأندلسى (إلى أن يُخْلّد) بين أعمال الأرابييسك فى قصر الحمراء. ولكن 
التاريخ عادة لا تعجبه النهايات الجميلة. فبعد تلك الكتابة الشعرية (الرائعة) جاء 
شعراء آخرون أقل إبداعا من السابقين؛ هذا على الرغم من ان ابن الحجاب كان - 
فى العادة - أستادًا فى الابتذال. ومثال لذلك فقد استخدم محمد الشران الغرناطى 
الشعر للإشارة إلى شرح قواعد توزيع المواريث بشكل مبتذل. 

كذلك كان فى غرناطة علماء لغة ونحويون وعلماء معاجم مثل عمر السلاوبينى, 
وتلميذه الإشبيلى ابن عصفور (مات عام ,)١20/1١/517٠١‏ وكذلك ابن مالك 
)1١7/11075(‏ وهى من مدينة جيان وقد استخدم الشعر فى كتابة الألفية. وهى قصيدة 
لتسهيل تعلم قواعد النحى. ريما كان آخر منْ يمكن أن يذكر هو أبى حيّان من غرتاطة 
(مات عام غ4/ا/غ4؟١)؛‏ الذى أقام فى القاهرة, وترك سمعة حسنة وشهرة ومؤلفات 
كثيرة. ولكن أفضل نثر كتب فى غرناطة هو المؤلفات التى تُعرف عادة بالمقامات 
والرسائلء والتى يبرز من بينها المؤلفات الأربعة لابن الخطيب. ومقامة النخلة 


21400 


)١7174/7/41(‏ لقاضى القضاة فى غرناطة ابن الحسن النباهى؛ ومقامة للمذكور 
أبوالبقاء الرندى حول موت جارية حسناء (وهى ما يعطى الفرصة لوصف مقاتن النساء 
تبعًا لذوق تلك الفترة). ومقامة العيد لابن مرابى الأزدى (نحو عام ٠6٠50/17؟1١)‏ وريما 
تكون أفضل المقامات: ومقامة الطاعون ( ربيع الثانى عام 845// سبتتمير ,)١55٠‏ 
للفقيه عمر المالقى» وهى آخر كاتبى الزجل المعروفين. وريما بسبب ذلك, تظهر رؤية 
عمرالمالقى للحياة فى الحكاية القصيرة لطائر الدورى والنملة» والتى تنتهى بالحكمة 
الأبيقورية التى فحواها أن ماء السيل يجرف مخزن الحيوب الذى خزنته النملة 
بصعوية» بينما ظل الدورى يطير من غصن إلى غصنء وهى فى حقيقتها تشبه إحدى 
حكايات لافونتين وقد كتبت بشكل معكوس . 

وكذلك ليست أقل كثرة أسماء علماء الفلك والرياضيين والأطباء النصريين. يعض 
هؤلاء كانوا مشهورين جدًا مثل عالم الفلك أبويحيى م. بن رضوان (مات عام 
لاه/ار”؟ 3 ). وهى من وادى اشء وهى مؤلف كتاب عن الاسطرلاب وقصيدة فلكية, 
وعالم الرياضيات أبوالحسن على القلاسادى؛ وهو من باثا (مات عام /)١547/451‏ 
ومع ذلك؛ فقد كان الأطباء هم الأكثر شهرة مثل ابن البيطار المالقى (مات عام 
2/146 وعالم النبات والأدوية: الشفرة وهو من كريبيجنتى, والمؤلفين الثلاثة 
الذين اهتموا بالطاعون الأسود الذى وقع فى القرن الرابع عشر وهم ابن خاتمة (مات 
والشاقورى (مات نحو نهاية القرن) ابن الخطيب الشهير('). 


(د) التقديم الباطنى لغرناطة النصرية: 
كانت المملكة النصرية فى غرتاطة - وهى بمثابة جزيرة عربية إسلامية يحيط يها 
البحر ومملكة قشتالة - تنظر دائمًا يشىء من الحذر لأوجه التجديد فى الفكر, 


ويخاصة تلك التى تعتمد على المصطلحات الباطنية. وعلى الرغم من ذلك» فعندما قام 
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البناءون الملكيون بوضع ديكور القبة الملكية؛ التى توجد اليوم فيما يُعرف بقاعة 
السفراء. وهو عيارة عن قماش مشغول أكثر من كونه سقفا مزخرفاء لم يجدوا أفضل 
من التمثيل الباطنى للكون؛ حيث تنزل من الواحد الفرد وهى غير قابل للانقسام إلى 
دوائر مركزية ومدارات سماوية إلى مكان عرش الملكأ". ولما كان هذا الديكور قد تم 
تنفيذه لتشريف الملك. بوصفه لونا وجزءا من مجده. فمن الواضح إن الانبثاق 
الأفلاطونى الجديد قد :كان له مكانة عظيمة. لكن لم يكن ملوك بنى نصر متسامحين فى 
مجال الروحانيات الشعبية والباطنية مثلما فعلوا عندما سمحوا أن يكون فوق رءوسهم 
ذلك المنظر التشكيلى المشار إليه. حيث إن التجريد وخصوصية المكان كانت تحول دون 
فهمه من قبل الجماهير العريضة التى كانت - دائما - موضع خوف كبير من قبل 
الملوك حتى آخر يوم فى المملكة. 

وعلى الرغم من كل هذاء فهناك الكثير جدًا من أسماء المتصوفة الذين ينتمون 
لذلك العصر. وقد تأثر المؤرخون المسلمون بما ذكره الرحالة مثل العمرى واين بطوطة. 
الذين يذكرون عادة بعض الأسماء. والتى تكون فى أغلب الأحيان أسماء فقطء ثم 
يؤكدون أنهم كانوا يصلون إلى غرناطة وقد أتوا من بلاد بعيدة جدًا مثل خراسان 
وأوزبكستان وأذربيجان ويذكرون أسماء المدن التى أتوا منها مثل تبريز وسمرقند» 


ولكن يبدو أن الأمر كان عبارة عن فقراء ومتسولين.(*) 


(*) هل من المعقول أن تكون تلك الرحلات الشاقةء التى امتدت إلى مسافات طويلة نوعا من التسول؛ وهل هذه 
المعلومات والمعارف المستخلصة من تجارب مباشرة تعد أثرًا لهذا التسول ؟ وقد كشفت هذه الرحلات عن 
أوضاع اجتماعية واقتصادية ومعارف علمية تعطى صورة حية لما كانت عليه أحوال العالم الإسلامى فى 
ذلك الوقت . وقد كانت من الأهمية بحيث لا تغنى عنها كتب التاريخ العام . ويمكن الرجوع هنا على 
سبيل المثال - إلى الطبعة العلمية المحققة التى قام بها العالم المغربى الكبير د. عبدالهادى التازى لرحلة 
ابن بطوطة لاختبار هذا الحكم .د. مدكور. 
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فمثلاء كان فريق زاوية سيدى يونا الصوفى هو الفريق الصوفى الأكثر غرابة فى 
غرناطة النصرية. كما أن زاويته المهجودة فى البيازين» كانت تنتمى إلى الطريقة 
الشاذلية بشكل واضعء ولها فكر باطنى» حيث اعتاد مريدوها أن يذكروا (آراء) 
الحلاج الخطيرة حتى يثيروا الفقهاء الغرناطيين ذوى الغيرة. ومن المحتمل أن بنى بونا 
كانوا ينتمون إلى عائلة طليطلية إسبانية قوطية؛ وكان اسمها باللفة الرومانسية هو 
"بونى", و"بونوم” فى اللاتينية'). والتحول إلى بونا هو شىء تقليدى عند تعريب الأسماء 
اللاتينية أو اللغات السابقة على الرومانسية. ومن بين الوثائق الخاصة بالمستعربين 
الطليطليين السابقة على الاحتلال المسيحى الذى حدث عام /ا/ا80/4١٠:‏ يوجد اسم 
بونى» وقد نقل ابن حيّان عن الرازى أسماء قاضيين يُدعيا محمد بن سرور بن بونو, 
وعيسى بن سرور بن بونى (514/ره97). 

وتوجد وثائق تعود للقرن الحادى عشر تدل على وجود بنى يونى فى طليطلة 
وبلنسية. الاسم الأول يخص محمد ين عبدالله بن سيدى بونى (مات فى بلنسية عام 
57 //)) بعد ذلك نعرف يحيى بن أحمد بن سيدى بونو من كوثينتاينا» وكان 
صوفيًا مشهورا, وقد تعامل مع أبى مدين» وعرفه كاتب السير والعلوى المتحمس 
ابن الأبّار. ومات عام 1777/74 , وقد كان هذا الرجل هى أكثرهم شهرة؛ وأعتبر 
ويا مسلمًا سواء فى العهد الإسلامى أو بعد الفزو المسيحى. وقد دفن فى مسجد 
ثانيتا (اليوم ناحية أدثانيتا). وقد تم اكتشاف قبره بفضل أبحات الأستاذ ايبالثا 
والأستاذة روييرا. 

ويعد الاحتلال المسيحى للإقليم الشرقى: رحل شخص من بنى سيدى بونو 
ويدعى غالب بن أحمد بن يحيى بن سيدى بونو منه وأقام فى غرناطة؛ حيث كان 
قاضيًاء ومات عام ٠1761/76١م.‏ وقد كان من أحفاده شخص آخر يُدعى غالب بن 
ستتدى يوت :ولد فى فنرناطة عام #مرهه+1:وبات. غباع ععبرء ابوكنان 


صوفيًا وصاحب كرامات, وكذلك أبوجعفر سيدى بوئوق, وكان عانًا فى الأتساب ومات 
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عام ١٠16/؟ه؟١‏ أما ابن هذا الرجل السابق وهو أبوأحمد جعفر بن أحمد سيدى 
بون فقد عيّن شيًا للطريقة حيث كان صوفيًا مشهورا ومات عام (10/ا//584؟1١),‏ 
(ويجب أن يكون هذا هى سيدى بونى الذى يمكن أن يكون قد عرف ابن الخطيب)» وفي 
النهاية» فإن آخر شخص مسلم معروف فى هذه العائلة هو محمد بن سيدى يونوء 
وكان عاًا غرناطنًا وكان مازال على قيد الحياة حتى عام 4/47/4841 1١م.‏ 
ولكن يبدى أن هذه العائلة تستعصى على الاندثار. وقد وجد الأستاذ/ ف. فرانكو 
فقيها يدعى ثيد بونى» وقد تحول إلى المسيحية باسم بيرو لوييث, وقد منحه الملكان 
الكاثوليكيان عام ١٠16١م,‏ ثمانية آلاف مرابطى مقابل ارتداده. والوثائق الممسيحية 
التى يظهر فيها زابونا. وزاهابونا. وزهاديوناء كثيرة» ويقوم بدراستها الآن الأستاذ 
. إيسبنار. وفى عام 717١1١م,‏ كان يوجد شخص يدعى خوان ثايبوناء وقد ذكر عنه أنه 
كان مرتدا ويجيد اللغة العربية ويقال إنه كان فقيها. ومن المحتمل أن سجلات التعميد 
الخاصة بالقرون من السادس عشر إلى الثامن عشر تعطينا أسماء أكثرء لكن ابتداء 
من القرن التاسع عشرء فإن لقب بونى يظهر فى الجزء الأوسط من الجنوب الغربى, 
ومنذ العديد من الأجيال يظهر فى منطقة الكراث, محافظة البائيتى؛ والتى كانت تنتمى 
إلى الدائرة الكنسية الخاصة بطليطلة حتى السيعينيات. 


ه- التوجه الباطنى الإسماعيلى لابن الخطيب 


() مصادر ابن الخطيب: 


أسان الدين ابن الخطيب("), هو الكاتب الأندلسى الكبير» حيث كان مؤْرهًا وأديبًا 
وشاعرا وطبيبًاء بالإضافة إلى أنه كان وزيرًا مع الحاجب رضوان؛ ورئيس وزراء 
لمحمد الخامسء وكذلك فهو مؤلف أكثر الكتب باطنية فى التصوف الأندلسى7). كل 
هذا على الرغم من حياته المضطربة: التى يمكن أن يكون عنوان مسرحية الشاعر 
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الإسبانى الرومانتيكى ثوريا: “خائن وكتوم وشهيد"؛ أصدق وصف لها. فهى خائن لأنه 
خان مليكه عندما فر إلى المغرب وأيد السياسة الموالية لبنى مرين» وهو كتوم لأنه لم 
يعبر مطلقًا بوضوح عما كان يفكر فيه, وكذلك هو شهيد حيث مات فى البداية سراء ثم 
أخرجت جثته - بعد ذلك - وتم إعدامه فى العلنء وذلك انتقامًا لمحمد الخامس وحقد 
ابن زمرك» ولكن بتهمة أنه منشق وكافر بسيب كتابه الباطنى. 

وقد وضع لذلك الكتاب العنوان التالى: "روضة التعريف بالحب الشريف", وقد 
كتبه فى شكل وصف لشجرة الحب. إن استخدام شكل الشجرة فى عرض الموضوعات 
يعتبر قديما جدا فى الإسلام؛ وحتى لا نذهب بعيداء فإنه يظهر عند الغرالى واين 
عربىء ويكل تاكيد فقد أخذ رامون لول ذلك الشكل من الإسلام, وكثيرًا ما استخدم 
لول التشبيه ورسم الأشجار يفنه الخاص ويخاصة فى فن الحب. 

ودراسة مصادر ابن الخطيب تكاد تكون صعبة جدًاء ومن المحتمل أنه قد جعلها 
غامضة عن قصد؛ فهو لا يذكر ابن عربى وإنما يذكر الغزالى. وقد ثبتت علاقته مع 
العالم المغربى ابن مرزوق (زرئق)» وكذلك مع أبى عيد الله المقرى: وهى أآحد أجداد 
المؤرخ المشهور المعروف بنفس هذا الاسم. أما نظرية القلب فياخذها من الكاتب الذى 
لا يذكر اسمه وهى ابن عريى: 

حيث يقول: والمعنى الثانى [للفظ القلب] هى أنه كائن رقيق وإلهى» وينتمى إلى 
العالم الروحى الذى يمثل الجوهر الحقيقى للإنسان, ولديه القدرة على تحصيل العلم 
والمعرفة والتميين . 

ويشير إلى تفسير ابن سينا للآية القرآنية رقم (1)55/14*) التى شرحها 
الفيلسوف المشرقى فى "إثبات النبوة" باستخدام تعبير “قال الآخر" فقط, 


(9) هئ قوله'تغالى .* الله تون السموات وَالْأرَظن '..١‏ اد« مدكور. 
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والنص المذكور يبدى محرفاء وهذا يعنى إما أنه لم يفهم نص ابن سيناء أى أن النص 
وصله محرفا من خلال مصادر ثانوية غير مباشرة. ومن أجل تأييد شرحه لمعنى 
العقل فإنه يحيلنا إلى كتاب مفترض يسمى * كتاب البرهان" والذى يعدد ثمانية معان 
من معانى كلمة العقل ؛ ولكن النص المذكور ليس لأرسطوء وإنما هو التعريف الثالث 
من رسالة الحدود لابن سينا. وعلى العكسء فنسبة تعريف النفس للمعلم الأول 

وآيضًا لا يذكر صراحة الإسماعيلية ولا الشاذلية» على الرغم من أنه يعرف جيدًا 
آراء الفلاسفة والإشرقيين والعلماء المسلمين "الحكماء, والمتكلمين, والصوفية, أصحاب 
الوحدة المطلقة والصوفية الغلاة. والصوفية المثاليين والفروق الموجودة بينهم. كذلك 
يعرض النظريات الإسماعيلية الخاصة بملائكة الملكوت والجبروت. 


(ب) معرفة شجرة الحب الصوفى: 


إن شجرة ابن الخطيب هى شجرة الحب. وأصولها أربعة عشرء منها خمسة 
خارجية؛ وسنة باطنية وثلاثة داخلية تخرج من الوسيط "البرزخ" وتوجد فى الطبقات 
الأربعة للأرض التى تمثل الإنسان: وهى النفس والعقل والروح والقلب» حيث يتم ريها 
بماء الينابيع الأربعة: التراب المولد. ومقدار الماء. والوحى والعقل. وفى القرمة التى 
تخرج منها الجذور توجد الشروح والتفسيرات الضرورية؛ والمقامات؛ والأشياء الفكرية 
والتعريفات؛ أما القشرة فهى الكلمة» وخلاصتها المديح. والأفرع هى مراتب الحب: 
المرتبتان السقليتان تمثلان المحبويين (أنوا ع العلماء المذكورين سابقًا) والمحبين (السيد 
والعبد والعالم الأرضى والعالم الأخروى) والمرتبتان العلويتان تشملان الأمور الجديدة 
فى الحب (السقوط والجرح وصراع الحب)؛ وعلامات الحب (ما هو خارجى وما هو 
داخلى؛ والحقائق الأساسية للمحبوب). والأفرع تُستخدم للوصول للبدايات والوسائل 
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والأسس, والحالات؛ والذوات الحقيقية الإلهية من خلال الأبواب والأمزجة والرغبات 
والصداقات الإلهية, والعواطف الصوفية المفرطة فى الله . والأوراق هى الأفعال 
المحددة للحب والثمرة والولاية أى الاتصال بالله. 

والخطة السابقة التى تمثل شجرة الحب - وتوجد فى آخر هذا الفصل- لا تزيد 
عن أنها عملية تبسيط تقريبية. والذى يتعامل مع نص ابن الخطيب الملىء بالصور 
التعبيرية سيلاحظ أن عملية استخدام الرموز معقدة وصعبة جداء حيث إن هذا النص 
يذكرنا بنصوص كتب الزراعة. فمثلاً: يوجد ما يلى "مقدمة للزراعة وتصدير للعقل 
يحتوى على ملخصين: الأول حول وصف الأرضء والأجزاء التى تتكون منهاء والخيار 
الذى يجب اتخاذه حيالها". بعد ذلك يتحدث عن مستويات الأرضء وجذور النياتات 
والفلاحة والمحصول والمخصبات والرى ووسائل الفلاحة مثل المحراث. بعد ذلك يحدد 
أنوا ع جذوع الأشجارء وأوجه الاهتمام التى يجب القيام بها وأنواع الفروع. 

وإجمالاء فإن المحتوى العقيدى للكتاب الباطنى لابن الخطيب ليس يه نقاط 
ملحوظة من التجديد فيما يتعلق بالنظريات والممارسات الصوفية: ويخاصة إذا 
تم الانطلاق من النصوص الروحية لابن عربى, ولكن العرض الذى يقدمه عنها 
ابن الخطيب يحتاج إلى تحديد وتدقيق فى التفصيلات, فعدم دقته واضحة. ومثال 
ذلك؛ عندما حاول التمييز بين معنى النفس والعقل والقلب والإطار الخاص بها , 
أى عندما شرح طبيعة العقل الفعال, والذى يعتبره الذات الأولى المخلوقة؛ حيث يشرحه 
تبمًا للتفسيرات المختلفة للتراث الأفلاطونى المحدث الإسلامى: وذلك تبعًا للحالات وما 
يناسبها. أما توجهه المعرفى الإسماعيلى فيبدو بشكل واضح عندما يعرض نظرية 
الأعضاء اللطيفة والتى يضعها فى أريع مستويات: القلب. والروح؛ والعقلء والنفس؛ 
حيث يعتبر القلب هو الجوهر الحقيقى للطبيعة الإنسانية. 

'والروح هى وسيلة نقل السر الإلهى: والأمر الإلهى وكل ما يشتق من ذلك. وتكون 
مناسبة لتلقى الأشياء الإلهية بسبب تشابهها وقربها من العالم السماوى؛ وهى كما لو 
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كانت جوهرا الهيا لطيفاء موهويا بفطنة وذكاء. وهى شىء رائع ولا يمكن إدراك 
جوهرها بواسطة العقل ولا بالفطنة» وهى- مع ذلك - التى تسمح بقهم الجوهر 
الحقيقى " 

وفيما يتعلق ' بالعقل فله العديد من المعانى, ومن بينها العقل الفعال, وهو أول 
ذات خلقها الله". بعد ذلك توجد إشارة إلى العالم المظوق كما لو كان ظلاً للعقل 
المخلوق الأول. 

والمستوى الرابع هى الأكثر أهمية» ويعالج فيه النفس. حيث يقول "النفس الكلية 
وهى نقس العالم, كما لى كان دائرة تحيط بالفلك السماوى وتصل قوتها إلى كل أجزاء 
العالم والى كل الكائنات”. وفى مقابل النفس الكلية توجد النفس الفردية : 

"إن النفس الفردية هى الخاصة بكل واحد من الذوات والكائنات فى هذا العالم, 
وكذلك النجوم والأجرام السماوية الباقية وتمدها بالحياة لأن كل جسم يتحرك بواسطة 
النفس. وأفضل معنى يُعرّفهاء وذلك تبعًا للمعلم الأول [أرسطو] هوكمال اول لجسم 
طبيعى ذى حياة يالقوة. ويوجد فيها الملكة التأملية والتى بدونها لا يمكن الوصول 
لمعرفة الأشياء ولا الاستفادة منهاء حيث إنه من المؤكد أنها الكمال فيما يتعلق 
بالأشياء. ولا يمكن شرح ماهية الذات - الجوهر - الحقيقى لهذا الكمال. ومصيرها 
هى السكون التى يتم فيها النضج أو الاتصال المطلق للنفس مع الله. ولكن هذا الكتاب 
ليس كتاب بحث عميق لهذا الموضوع: والذى تكون من طبيعته تلك الأيحاث التى تورف 
حقيقتها فقط من خلال النور الإلهى. إن من يعرف نفسه يعرف ربه.” 

ويعد أن يدرس الحواس - سواء فى معناها المعتاد أى معناها الروحى يدرس 
العقلء وينهى ذلك بتصنيف لدرجات النفس الإنسانية. والدرجة قبل الأخيرة منها هى 
النفس العارفة؛ والتى وصلت إلى حيازة كل العلوم وكل العقائد” وهى تبحر وتسافر فى 
بحر التوحيد الإلهى»؛ وتسترشد بنجوم الإلهام". فمثلاء تستطيع أن تكشف أسرار 
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الصفات الإلهية, وسر هوية التوحيد الإلهى, ومعنى السعادة الأبدية وسرالهوية الإلهية 
والاتصال المطلق فى الله. والآنية المطلقة؛ والذوات غير المادية السماوية والانبثاق 
الأساسيء وكل ما يتجاوز المعارف الطبيعية. إن هذه النفس فقط هى التى يمكن أن 
تتناقش مع الكاملين حول المعنى الباطنى للسرالأزلى الفياضء ومعنى خروج - 
حدوث- الجواهر التى تصدر عنه فى كل العوالم إلى أن تصل إلى البصيرة الخاصة 
بالمحبين لله. ولا يتفوق على هذه النفس إلا النفس النبوية والتى تم وصفها باطنيًا 
بشكل كامل. 

هذه النظرية تليها نظرية ارتقاء النفس الإنسانية نحو النفس الكلية بفضل 
الاتصال بخاتم الأنبياء محمد فيقول "إن نور الإنسانية هو الحقيقة الأساسية للإنسان 
ومصدره هو النور المحمدى والذى يمثلها واقعيًا. هذا النور هو الحقيقة الأساسية 
للنبوة وسر القرآن” وإذا كان ذلك لا يكفى لملاحظة الأثر الإسماعيلى (فيمكن ملاحظته 
بشكل أكبر) عندما يشرح عالم الخلق ويقول أنه مكون من خمسة عوالم أولاً: عالم 
الطبيعة؛ ثانيًا: عالم الأجرام - الأجسام - السماوية؛ ثالنًا: عالم العرش؛ رابعا: عالم 
اللوح المحفوظ؛ خامسنًا: عالم القلم (8). 
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أغصان للوصول إلى: 
الدوان الحقيقية للله 
الملامان الصوفية 

الأمسيى 

المارق ٠‏ المتاقع 

السدابك 


ألئ 

الأصور المج هداة فى الحب 
ضراع المصلة 

لواح الحب 

مخصية الحب 


الحون 
الصرصة المثالييون 
الصرعيون أصحات الوحمدة ل طلقة 


الوسبط ب «(البرز ) 

لتى يتبرج منها لل حدور داتمليةة 
الصيلوات. ( عشر ثفر بعلن ) 
الأسماء الحسنى (99 تفريم 
الأشماء العحيية 


الماء لرى تصرة الحب: 


مقدار الماء 
عبار التكوين 


ححصي > غاية الحب: الله 


لمرة الحيب: انولاية 
أوراق السب" الفرائض 


اغصان لترصول إن 

الشطمان الصوفية فى الحب الإلهى 
محة الم 

الشهوان 

الطاع 

الأيرات 


افر 

علامات الحب 

عطائق السحوب 
المتذاهر اساطنية لمحي 
المعاهر الخارجية للمحب 


لإحجل- _ 1 - تشل الأولى التلب 


5< 1 هد 2 - الشف الثانية! للروج 
أحسست- ‏ 3 - الطلة الثالثة: المقل 
##إمد- 4 -نطنة لراة: النسى التأمل 
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هوامش الفصل التاسع 


)١(‏ محيى الدين أبومحمد عبدالحق بن إبراهيم بن محمد بن نصر بن محمد المرسى الريكوتى الصوفى قطب 
الذين كن الدرة دن سمية دواد فى وادى ريكوتىء؛ بالقرب من ثيثا 0823 فى مملكة مرسيه:؛ عام 
١1 ,/1‏ وعائلته التى كانت ذات مستوى اجتماعى ممتاز تقول إن أصلها يمتد إلى الخليفة على وإن 
كان أحد المؤرخين ينسبها إلى أصل قوطي. . وكان سبب شهرة ابن سبعين هو رده على رسالة فيدريكر 
الثانى التى كان قد وجهها السلطان الرشيدء لكن هذا الرد كان أيضًا سببا فى أن أجبر على الخروج 
من سبتة حيث اتهم بالكفر. عندئذ رحل إلى ببلبث ديل لاغوميرا ومنها ذهب إلى بجاية ونمابس. ولقد 
حاول ابن سبعين أن يهتم كثيرًا بتعليمه؛ وعلى الرغم من هذاء فلم يهدأ الفقهاء المتشددون حتى جعلوه 
متهم بالكفرء وذلك استجابة لفقيه تونس أبى بكر بن خليل الساكونى, ولهذا فقد اعتقد ابن سبعين أنه من 
المناسب أن يجعل بينه وبينهم أرضاء فرحل إلى المشرق؛ أقام فى البداية فى مصرء حيث نعرف أنه كان 
على علاقة بتقى الدين بن دقيق العيد, وبعد ذلك انتقل إلى مكة, حيث وجد بالتأكيد عوثًا له من أبى نوماى 
محمد الأول (4/265 )'٠١١ ١-١16‏ مؤسس الأسرة الشريفية» حيث اعتمد فى ذلك على نسبه 
القرشى المفترض. كذلك فقد تلقى مساعدة من ملك اليمنء الملك المظفر شمس الدين يوسف الأول 
(نايرةغ؟١‏ - أخكر؛؟؟١).‏ 


ويبدو أن ابن سبعين قد وجد فى مكة راحة وسلاماء حيث كرس حياته للشعائر الدينية والتعليم ,وبالتأكيد 
بدعم رسمى ,لأنه من باب الحيطة فقد أعلن أنه شيعى وعالج شريف مكة من كسر بالجمجمة مما جعله 
موضع حب وتقدير من أبناء ء مكة؛ على الرغم من هذاء فقد كان ابن سبعين يرغب - بصورة مؤكدة - فى 
العودة إلى المغرب. لا نعرف من تأمر على منء لكن نوماى كان قد قرر الاعتراف بالسلطان المستنصر 
خليفة . وقد كلّف ابن سبعين بكتابة تلك الوثيقة. وذلك من أجل أن يكون هكذا أهلاً لمحبة السلطان وأن 
يعود إلى المغرب. لكن محاولة ابن سبعين لم تكلل بالنجاح ومات فى مكة: وذلك بكل تاكيد عام 
4 وروكان عمره حمسا وخمسين عاما. وقد اختلف كاتبو سيرته حول سبب وفاته ؛ والرأى 
الأكثر شيوعًا أنه قد انتحر حيث قام بقطع أحد شرايينه» ولا يدرى هل فعل ذلك ليقلد طريقة موت أحد 
الفلاسفة أو أنه كان يرغب فى أن يرى الله. كما يقول بعضهم, ومع ذلك فهناك آخرون قد أرجعوا موته 
إلى أنه قد سّم بأمر من ملك اليمن. الملك المظفر. ويميل ماسينيون إلى أن وفاته كانت بسيب انتحاره 
بإرادته. حيث إنه كان يعتقد فى حُسن نية ابن سبعين ووضعه ضمن الذين عانوا من الاضطهاد بسبب 
مؤامرة الحلاج المفترضة التى تخيلها العلماء والفقهاء والجهلاء والمتشددون. 
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إن محاولة معرفة الصلات المحتملة بين تلاميذ ابن عربى وابن سبعين تعتبر من الأمور الصعبة جدا , 
جدا ولكن يها معلومات قليلة عن الآراء التى تنسب إليهم. واحتفاء بذكرى صديقى وزميلى الأستاذ 
خوستيل كالابوثو, الذى أسفت كثيرا لرحيله, وكان دائما كريما وحريصا على إبلاغى بأى معلومة يمكن 
أن تهمنى وذلك ليزيد معلوماتى أى يصححها سوف اتحدث - أشير إلى - عن حالة واحدة فقط . صفى 
الحرار. الذى كان قد ذكره ابن عربى. هو مؤلف لرسالة تدور حول أفعال شيخه وأقواله ٠‏ وكذلك لمتصوفة 
آخرين كانوا يقيمون بالقاهرة ولهم أصل أند لسى . والشىء المفيد فى هذا الأمر هو الحدث نقسه, حيث 
إن هذه الرسالة لا تضيف شيئا إلى أراء ابن عربى كما أنها لا تذكر الإسهامات الشاذلية . وفى دراسة 
الاستاذ دينيس غريل وعنوانها 'صفى الدين ابن أبى منصور ابن ثفير" يمكن التاكد من استمرارية 
المعلومات السطحية وقلة المعلومات المتعلقة بالعقيدة الداخلية. وكل هذا كان قد أبلفنى به الاستاذ/ 
جوستيل عام ١156؛‏ وكذلك اخبرتى عن ملحق للمخطوطة التى استخدمها الأستاذ/ غريل ومخطوطة 
الإسكوريال رقم ٠187.؛‏ وبعد ذلك ظهر ذلك الملحق فى .243-245 .مم ,(26)1993-1994 ,8152 
سبعين لم يتم دراستها حتى الآن. وقد قمت منذ سنوات طويلة بإعداد هذه القائمة المؤقتة وذلك من 
خلال الاستفادة من الأعمال المنشورة والمخطوطات المعروفة والكتب التى ذكرها كاتبو سيرته. وهذه هى 
القائمة : 

١‏ - أجوية يمنية عن أسئلة صقلية. 

” - كتاب الدراج. 

- كتاب إدريس. 

ه - كتاب الكد. 


, الفتح المشترك‎ - ١ 
/ا - الإحاطة,‎ 
كلام فى العرفان.‎ - 4 
السفر.‎ - 9 
الرسالة الفقيرية.‎ -٠ 
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-١‏ الرسالة النورية. 

-١١‏ رسالة ترتيب السلوك. 

-١‏ رسالة وصايا العقائد. 

4- فى الجوفر. 

06- حزب الفتح والنور والتجلى الرحمانى بالرحمة فى عالم الظهور. 
1- حزب الفرحة والاستخلاص بسر تحقيق كلمة الإخلاص . 

-١‏ لمحات الحروف. 

4- دواء حرف القاف. 

- الدرة المندية والخافيات الشمسية. 

. لسان الفلك الناطق عن وحى الحقائق‎ -"٠ 


١‏ مفتاح بد العارف. 


بالإضافة إلى هذه المؤلفات: ينسب له " أسرار الحكمة المشرقية ", وهو عبارة عن كتاب "حى بن يقظان” 


لابن طقيل. وكذلك بعض الأبيات الشعرية التى ذكرها المقرى. (*) 


)١(‏ انظر المرجع التالى: 


١83/030 50-‏ ناى 08 3 الاأعناناوع بز 9أ01أؤ5ألط :5نا/ه70ق-لق 08 377اد/ اع ,2علمومرعلت علوت .لا 


.153-159 .مم لوأععم5ع دع ,1992 ,00ذان/ا ,لوت 


(4) انظر المرجع السابق ص ١‏ ١/ا5‏ ,5978.596 331/6 5158-4170 


(5) يعود للأستاذ داريو كاباتيلاس الفضل فى اكتشاف ودراسة الوصف العلمى لرموز ديكورات قبة قاعة 


السقراء. 


)١(‏ بالإضافة إلى أبحاث ريبيرا وماسينيون القديمة حول سيدى بونو وزاوية البيازين تضاف الأبحاث الجديدة 


والدراسات الموثقة للأساتذة كاليرو سيكال, وإيبالثا وفيريرء وفرانكو وروبيرا التى ذكرناها فى قائمة 


(*) جمع كثيرا من هذه الرسائل ونشرها د. عبدالرحمن بدوى تحت عنوان رسائل ابن سبعين, الدار الملمصرية 


للتأليف والترجمة. 1536 .د. مدكور. 
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المراجع؛ وكل هذا فى مجمله مثال عن كيفية التعمق فى الواقع الاجتماعى الأنداسى من خلال مقاطع 
عرضية لمتابعة مسيرة فريق اجتماعى محتمل. 

(1) لسان الدين أبو عبد الله محمد بن سعيد بن على ابن الخطيب السلمانى ولد فى لوشة (غرناطة ) » فى 
6 من رجب عام 7١7‏ / الموافق ١6‏ نوفمبر عام , 1775 وكان لعائلته ماض طويل فى بلاط بنى نصر 
ومكانة عالية بين علية القوم.. جده سعيد كان فقيها وأديبا ورياضيا ومن شهرته خطييًا - واعظ - 
اكتسبت عائلته لقب بنى الخطيب. أما أبى عبد الله فقد انتقل من لوشة إلى غرناطة فى الخدمة المباشرة 
للملك إسماعيل. وقد استمر فى تولى ذلك المنصب خلال حكم خلفاء ذلك الملك . وكان أديبا مشهورا وقد 
برز فى النثر ,وعلم ابنه تعليما متكاملا وممتازا فى الناحية العلمية والأدبية والدينية والذى دخل أيضا فى 
خدمة الملك النصرى يوسف الأول عام ١4///١٠4؟١‏ , وعندما كان عمره سبعة وعشرين عاما خلف أباه 
فى الإدارة النصرية ويعد موت أستاذه ابن الجياب (شوال 55/// يناير عام 49؟1١)‏ عين كاتب إنشاء 
وبعد ذلك وزيرا. 


ولقد لعب ابن الخطيب -- بفضل علاقته بالحاجب رضوان - دورا سياسيا هاما فى يداية حكم محمد 
الخامس . وعندما تم عزل محمد الخامس صحبه فى المنفى فى البداية فى ماربيئلا ثم فى فأس ٠‏ حيث 
تعرف على ابن خلدون. بعد ذلك. بقليل أقام فى سالاء ويبدى اته كان يتمتع بحياة مرفهة هناك . وعندما 
استعاد محمد الخامس العرش عام 115/. ١777‏ عاد ابن الخطيب إلى غرناطة وتولى رئاسة الوزراء 
للملك العائد. ويبدى أن ابن الخطيب قد اتخذ احتياطات مبالعًا فيهاء. وذلك للتخلص من كل من يمكن أن 
يمثل خطرًا على وضعه الاجتماعى فى البلاط النصرى. ومن هذه الاجراءات لم ينج حتى ابن خلدون. 
والذى كان سفيرًا لمحمد الخامس فى إشبيلية لدى بدرو الأول القاسى. وعلى الرغم من كل ذلك؛ فقد يدأ 
ابن الخطيب يحس بأنه مهدد فى البلاط النصرى. ولهذا. فقد احتج يرغبته فى التفتيش على الحدود 
الشمالية فسافر إلى جبل طارق؛ ومن هناك أبحر إلى سبته. وقيل أن يفعل ذلك. أرسل خطايًا طويلاً للملك 
يشرح له فيه أسباب منفاه. ولكن بدون أن يعترف بالحقيقة؛ وهى تبنيه لسياسه مؤيدة للتحالف مع 
المرينيين» والتى كانت تعنى الخضوع لهم. ومن جديد وفى المغرب؛ ويعد إقامة قصيرة فى سبتة, انتقل إلى 
الإقامة فى تلمسان فى حماية السلطان المرينى عبد العزيز. وقد نشطت حملة قاسية على ابن الخطيب 
بسيب العداوات التى كان قد أوجدها فى البلاط النصرى. ونظم تلك الحملة من الناحية الجدلية قاضى 
الجماعة اين الحسن النوباهى حيث اتهموه بالكفرء وطالبوا بتسليمه. ولكن طلبهم رفض مرتين: المرة 
الأولى من قبل عبد العزيزء والثانية من قبل ابنه وخليفته أبى زيان محمد السعيد. واكن عندما تولى 
السلطان أبو العباس أحمد العرش من خلال تمرد تولى الوزارة سليمان بن داوود عدو ابن الخطيب 
اللدود, ثم سجن ابن الخطيب فى فاس. وقد جدد تلميذه القديم الشاعر ابن زمرك الاتهام بالكفر - 
الزندقة - ولم يفده فى شىء حتى التدخل الشخصى من ابن خلدون, حيث تم بحث كتابه الصوفى 'روضة 
التعريف بالحب الشريف". وقد دافع ابن الخطيب عنه من الناحية الجدلية» لكن الفقهاء حكموا عليه بالموت» 
يدون أن يعطوه الفرصة للتراجع أو طلب العفى. وقد أمر سليمان ين داوود بقطع رقيته سرًا فى السجن. 
ولا بدا ذلك لمحمد الخامس - ملك غرناطة - ووزيره ابن زمرك قليلاً. والذى كان أحد أتباعه والآن هو 
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عدوه اللدود؛ فقد تم استخراج جثته فى الحال.: وقد تم حرقها وتركها مهملة بين مجموعة من الحجارة 

وكان من الضرورى أن تمر قرون كثيرة ليأتى ملك أخر للمغرب يدعى أيضا محمد الخامس » ليشيد له 

قبرًا فى أيامئا هذه . 

0( من بين مؤلفاته. نذكر هنا تلك التى توجد مطبوعة - منشورة - باستتناء المؤلفات الطبية: 

نا9ا/؛/١17؟915 الإحاطة فى تاريخ غرناطة. طبعة عنان. ؛ أجزاء. القاهرة. الطبعة الثانية‎ -١ 
/تلاةام. 4خ اةام.‎ 
جزئية لليفى بروفتسال - الرباط 5 57ام.‎ 

*- اللمحات البدرية فى الدولة النصريةء طبعة محيى الدين الخطيب, القاهرة 41 1١/ر97/8ام‏ 

- مشاهدات لسان الدين ابن الخطيب فى بلاد المفرب والأندلس. طباعة مختار العبادىء الإسكندرية 
االاا/ر 1١‏ 

ه- كتاب "روضة التعريف بالحب الشريف” طباعة عبدالقادر أحمد عطاء القاهرة :١5 14/1١7484‏ طبعة 
الكتانى, جزعان: بيروت ٠1593/./ا5ام.‏ 

5- الكتابات الكامنة فى من لقيناه بالأندلس من شعراء المائة الثامنة. طباعة عباس. بيروت 
ااك/اككام 


- “نفضات الجراب فى أولويات الاقتراب" 
4- “ريحانة الكتاب ونجاة المنتاب”. 


4- خلال فترة طويلة, أعتب ابن الخطيب مصدرًا تاريخيًا فريدًا لغرناطة التصرية, وهام جِدًا لتاريخ 
الأندلس وذلك لاستعماله العديد من المصادر السابقة. ويستثنى من ذلك بعض الإشارة غير مباشرة عن 
فكرة مثل الخاصة بماسينون. ولم يشر كل من مقال م. أزيمان )١984(‏ ومقدمتى ناشرى كتابه 
)1917١,1934(‏ إلى الانتماء المفتض لابن الخطيب للإسماعيلية. وأول الأبحاث التى أشارت إلى هذا 
الموضوع كان رسالة دكتوراه سانتياغو سيمون, وقد رأست لجنة مناقشتهاء ولم تطبع حتى الآن» وقد 
أشرت إلى ذلك قى الطبعة الأولى لهذا الكتاب )١1141(‏ . والشجرة التى وضعتها فى تلك المطبعة كان 
مصدرها كل من نص ابن الخطيب وكذلك السبعة عشر شجرة الخاصة برامون لول التى رسمتها عام 
4 , ونُشرت فى كتاب ” فكر رامون لول"؛ مدريدا 191/7. ورسوماتى - بدورها - تمثل عمليات 
تبسيط لكل ما ظهر فى المخطوطات وطبعات فترة عصر النهضة لأعمال - لمؤلفات - رامون لول - 
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والذى أنقله فى هذه الطبعة هو الذى تُشر فى كتاب 'واقع ورمز غرتاطة” مدريد عام 1991: ص 80, 
وقد قام مصممو ذلك الكتاب الممتازون بتحسينها وتلوينها. 

وكما سبق الإشارة فأن ما أسماه ماسينون " مؤامرة الحلاج' فى المغرب والأندلس. يجب أن تظل 
مقصورة على حدودها الصحيحة؛ ولكن لو وُجد مؤلف قد تأثر بشكل كبير بالأيدلوجية الإسماعيلية فإن 
هذا يكون ابن الخطيب. وللذين يرغبون فى تحديد الكيفية المحتملة؛ فقد أشرت إلى أن فكر السهروردى 
كان له شعبية كبيرة وقد ذكر ابن الخطيب - مثلما فعل السهروردى - القصة الأسطورية ليوسف على 
طريقة الإشراق؛ وكذلك قصة السبعة النائمين فى أفسس. ونظام شجرة ابن الخطيب لايسمح باستنتاج 
أنه كان يفضل الصوفية القدماء. , ولكن من ناحية أخرى؛ يسمح بأن يرفض الصوفية الغلاة (أصحاب 
الوحدة المطلقة). والتعبير الحرفى لابن الخطيب هوه الصوفية سادة المسلمين ”. 
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مراجع الفصل التاسع 


عل .ادمع ,لا لمتتمانتابز عل وعومة هأ ته 0701200 عل متراعر [2 ,سان .84 ءث ,تلقطام 
,11200 ربعم 0 وأعردن .ظا 

اع برأ ماله ططيط-ا-اط هله ميسه؟ا طقاكا ,ااإعلاه :5ل ..0 .ه' ,قاذ ' لدتمجاكذ 
.18 ,رمعلة 6 

لقم كلق لاخلا 520/8215 عئاج 20105565 كعنا0 11م 1050أطم 005 أاوع نال)» ,./1 رتفم 
246-74 .مم ,(1853) 5.1 برأم قوع ,نام ,دآ] عأمعل6ع] مساعنعم دكا 

دا عل عقرد مذذ عل مقمأناكاط مسصفمقلط «موسباععمم ملل .لم ,ومأعهلدط واكم 
7-9 .وم ,(1)1933 بعالم سر قوع .طناط .«ملممظ عل لتططهف' ص15 جيدت 

.4 الكتاه برعل 

127 .تاه ملعلا 


.554 متانتاه ,لصفل 1 
7 لوثم مصصعل1 
حول .طا متمادلد مقدتئا ..لعنا أتعدة-لن ططاطسط-1 7 أنه أن أملككدة] اقتكل» .81 مقدواجم 
23-57 ترز ,(19355) 3 اسه 1 صن .دان <ا مدان 
-417 ءجرم .(1926) 26 كعاع0 قال نعل .طلامت) .مهنا فجوملمة .اط .هن ,اأكتللقظ 
4917151-2 
له0ا .فاتطتسعطال ها دن كنتهددره ) عل نرؤاهد أعل منءم 11 ..(] بعسجوواعليهظا مماعصخطةم6 
,198 مل هده ت) ,اين | منتات ثر مادتكلأه انراد ,ادام لامج ,0000 
.كتالد لضف ملم أمرماع مم ماما 0) .مم8 510 لتتصحطط عمل 1.١‏ .لخ .عالمعءك مععماوت 
.(مفاعك اسنتصمء وا متتاتتن تمكوعمم دع) 1986 موحاملعرن 6 
,«(963:1973]) عتمععغل عميخل صخلت .عاد اناكناته عناوأأوزلل» .1 ناندركة) 
.65-6 .نزم ,(1975) 135 ,ق.!// قن .طماير 
هن لأناح ,مطاتبولدأن صل عل عخلة امك مجلتك-لن حاقائظ اثله ..1اح .ل معط عامعمتاصممة 
393-44 بوم .(1973) 38 كما قرزا 
50 لاق .1 بتتتطائووة 

62 .تلاثاه ,لارعل) 

.63 كته لاتعل] 

04 .113ناه .حتفل 1 
+«1ك0 لالهضةم 0 هل مع ولروأمعاوي نل ولرواء تاوزلل» ...لم8 ,بعلمفسن1! عست 

71-86 ,جرح .1992 ,لتتلهاا اوةمم) عل وامتاتوك عر عو لالم 1 صن ان 

295-310 بترم .1ش .اه .141 .تعتام عل 

ملمصد؟ت-لعلهالا اساتسعاعيين مأ 711600 .القائز )1 :150 .ل ,معققط1 عاونا 
]1 

لام دك .تائام .مهلل اتلقع13 قن قلتط كنظ مامتك سنا عل وحاصما شلك عل .كلق ممجتممتر 
.264-05 بترم .1988 .زعام ارد 
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ممم 


1062 
1063 
1064 
1005. 
1) 


1006 


1068 


1069, 


1070 


عك كعطاوعق دمالراندك كممن بمومظظ أالتك5 5ن[ عل تاتسكه شل 1 0 اعضو مومع 
262-63 ,نزم ر1988 الإمعلخ جزرمعلم ون .طنام ,ما ل هلسن 

12715 ب140ان01) بامطتتيل/ال وأ عل ماعمم ن والنتم2 ترطل ,ما ص6 © وأعرون 

,ل أكم دالا بلتطتصم اش نأ مل ععناعع تر عند كنأ دن ععطاه مم ومدررعه:[] .حصعل] 
1988 .لأتلهالا بممطنونالكق وا رمد جنا مجتانيه عل وعم] صعل) 

عه تاللا كت مكعممم! ميدكا لق اللم ترمد عل ميلد ثانهنل بلقالف *46اه ورط/ ,.0 ,لماواق 
108 ,كك" 

اننا إل أله وأسم) ناما ةا تتج ان قل - أ 0801)-له هلطلاه ,-اه .51 .81 ,أطدلوم 
56 .موعندت) اط بالصعدم اه ترقرا نوع ةرملاه متقكو3ا 

.9 .م 1١",‏ .لمر 599 نل 59 ورم 111 امن كتلط 748 .عنام .8 .وكتلول نوجة1! 
210115 ,لما الأول ررداا 

للق اع[ بز نيم-]ة6 امأسهل-اءقل مرا بملفط-اه اماسمم ]لل .12 .1 ,طتبولسلة محاز 
.ا 

74 .له 2.3 ,سا6 خآ ,.كله؟ 4 ,اقم“ .لك ,مإقدصمت زاها ال مإهال-له .دع3] 
.8 رز 1395/1976 

-كا-ات لخاد ترد درة لاله أطي تقبط مره هل سكام -له أمنم ماه طقرنيك ,بصعلا 
.5/1956 ,اناك أ ذا ,4111 

انلام اموسر طاروماط-أو أقانة ل طاتبول أه بط «رأجا-اه مقئزيا أقل0هلكبكمة ,صعل1 
.7 .و نأسلعدزكءاخ .ألقحاطه اح .لز .ف .له 


6 11-أة "هنا ترد كاله 0ج خر-أ-لط ننلةم1وها تهن قل هاتتجقم]-ام امطانمع1-ات ,دوع ل1 
.1382/1963 ,الماعظ ,ركقطاطئ '! .ل» ,0م!1ة-اه 
كلهت اع ,ألقطاطة له .8/1 .ذ .له ,طمعانوتد-ام أمانا؟ عل طمباتر-اه املمولة ,معل1] 
,1125/1966 
تع عدمكة0 .لز عل .لع ,«طق )مهلاق اه الإنامعهن طقااياءان اممقطازمط» ,دمعل) 
١‏ .1911-16 0130303 ,17101 )8 له 
د“آ لذ ,كأموظ عل .لطا .3آ وأ عل عطفعق .جم 2[5ي-له أعنانهط-ات ..لة .له ,الءأطتيد1ة مآ 
: .337-345 ,105أت! ,750 .الاق 
كته اك كن ةلاه لان ناعون اقفرم طتوول-اة بط بأقط-له اجألكاط ,خآ .لاا قدا" 
: .1/0 
بلا7مف-انه اطاط لأكهاناه )ملسم طقنع! ,طتإملمام «رطل ,عله .7 .71 ,أمقااد>! 
.0/1970 بالماعظا ,.5أه0؟ 2 
16 ,كنوت أخآ ,لاز واه اندم ,-اع ,5 .آلا بأطسانك] 
حر 05ل واطممه! .0514م 64ا عل وناامكم ل 6أ10نو27) رث .151 ,دلووعن0 ورعلما 
.1988 بقلكمة؟0) كععمزة اد 
100/5 )مق ص .طنام ,تيم '-أن للنظ باك نز نأعمن81 عل ساأطن5 وصطل» بع ,اما 
371-7.مم .(1944) 9 
لهالا بهل22014) مل واأمطنوراى عر 4هفلاوءع 82 ,(لع) .© ,جع لافاموللا جعم مولا 
1092 
07 لت .انام ,معبوأعه لهاع لزكم عاوتاى هاا متطنقك عطل» ,..آ ,سمسونوكد1ل8 
.55 7 124 رمرم ,1! .لمن ,1928 ,ؤأعوط بإعككه1 .11 
أت 021 صع اك عأوند هس اهلمة لت عمسعتقيهالقط ممتافءتمكمم ولك متنطوكد مطل رممعل1 
1[ .لهذ بأمعوعهه اها ل 6 .ال 16«كطلهاترء 001 ا ل هع .طنام ,معلعغاد 118ل باح 
-0.661 
6 .نام قري 0 
7 لقا رعلا 
.48 .توتام ,موعلا 
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دع .طنام ,معاء ماطوةى ورط] تقد عطمهدملئطم مل ععمعلم ممعم مم0 » .كا ل مععطعا8 
314-54 .مم(1897) 5,14 تربك ل 

وا عل ع«أهووهان أرق غال بوك اه وطإزاء' ,ط #164ناأل ترقمع 111070 الران0ى عط رمآ .ل بلتمطء 81 
ذاعمو 1517116 1106 أاكططز ا 

اناتأ 13 ,8010 مل امقططفر' برطلل ماإعستيامد بمناءء 07 عل جمرازع] كم[ .17 بةالإببال 
.12537 

بكلاأ 479 -] قوع .انام «مرنوىكت ها عل مدعل امتدك )ء دلمهظا عل لقططف' صطل» بدوعك1 
(0--113.مم.(22)1957 

0101 ,نم8 ,90 1332-3] عهلدمة! مل مقطط4م رطا بصعل1] 

مه نه مننوالات محا هاثأايةة ءاجعمإابمه © عل م امككتهد واه الهاله 'قبهم' سمط بددعل1] 
2 باناملع8 بعاه ١«بهم‏ 1111[ كعك 

'#بل مطل بأزاد اه وزبه3) كانه نماناكادم كعانيا اكلا 6 كالاينننا ومعن وزه77 ,تمعل1آ 
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- عين عام 1١544‏ مدرساً فى تخصص " الفكر الإسلامى" » ثم تدرج فى 
فى جامعة سلامنكا لمدة ؟ عاما ., ثم فى جامعة الأوتونوما بمدريد لمدة 5؟ عاما , 
حيث تولى تدريس مادة * الفكر الإسلامى فيها. 

- نشر فى بداية حياته العلمية بحثين عن ابن سينا , وكان هذا المفكر موضوع 
رسالته للدكتوراة . 

- بعد ذلك بسنوات نشر كتاب " الفلسفة العربية ". 

- نشر العديد من الأبحاث عن مفكرين عرب ومسلمين فى مجلات علمية داخل 
إسبانيا وخارجها. 

- نشر عام 148١‏ كتابه " تاريخ الفكر فى العالم الإسلامى" فى جزأين » وفى 
عام 151913 تم نشر طبعة جديدة من هذا الكتاب مع إجراء تعديلات مهمة عليه وصدر 
فى ثلاثة اجزاء , وعلى حد قوله يعتبر هذا الكتاب أهم اعماله 1 

- ترجم كتاب “شرح كتاب السياسة لأفلاطون لابن رشد ' ؛ وقد صدر منه أربع 
طبعات ؛ بالإضافة الى طبعة شعبية كانت تباع فى الأكشاك ؛ وهى ما أعطى شهرة 
لابن رشد بين القراء الإسبان . 

- ألف عام ١19917‏ كتابا بعنوان ' هذا ابن رشد '. 


- يقوم حاليا بإعداد ترجمة مصحوية بشرح للقرآن الكريم . 
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المترجم فى سطور: 


عبد العال صالح طه 

- حاصل على درجة الدكتوراه من جامعة الاوتونوما (مدريد). 

- أستاذ مساعد الأدب الإسبانى - بكلية الألسن - جامعة المنيا. 
- عمل وكيلا للكلية للعام الجامعى /ا١٠٠8-5/١٠م.‏ 

- له العديد من الدراسات حول الأدب الإسبانى. 


- ترجم العديد من الكتب الإسبانية إلى العربية, أهمها الجزء الأول من هذا 
الكتاب الذى نشره المركز القومى للترجمة سابقا برقم 55؟١.‏ 
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المراجع فى سطور: 


جمال أحمد عبد الرحمن 

- من مواليد 1907 بقرية بنى مجد (أسيوط). 

- حاصل على درجة الاجازة العليا (الليسانس) فى اللغة الإسبانية بتقدير ممتاز 
مع مرتبة الشرف (1514) من كلية اللغات والترجمة (جامعة الأزهر). 

- الدراسات التمهيدية للدكتوراه فى جامعتى سلمنكا ومدريد. 

- حاصل على درجة الدكتوراه مع مرتية الشرف من جاسعة مدريد 
المركزية (1543). 
والترجمة اجامفة الأزهر): 
موضوعات مختلفة من الأدب الإسبانى والعلاقة بين الإسلام والثشقافة 
الإسبانية. 
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كاتب التقدم فس سطور: 


عبد الحميد مدكور 

- أستاذ وركيس قسم الفلسفة الإسلامية بالكلية. 

- عضو مجمع اللغة العربية: ولجنة الفكر الإسلامى بالمجلس الأعلى الشئون 
بمكتبة الإسكندرية - للجنة الفلسفة والديانات. 

- له العديد من المؤلفات فى الفلسفة الإسلامية والتصوف وعلم الكلام والأخلاق 
والفكر الإسلامى الحديث والاستشراق. 

- قام بتحقيق عدد من الكتب التراثية وأشرف على تحقيق تفسير الطبرى وكتب 
مقدمة علمية له 
وخارجها. 
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الإشراف الفنى: حسن كامل 


